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مكد مك 


تطمح هذه الدراسة إلى اكتشاف طبيعة العلاقة بين الخاص والعام» 
الداحل والخارج› الذاتي والموضوعي» الضروري» والحرء تجربة الحياة 
وتجربة الشعرء ذات الشاعر وذات الشعرء في شعر الحداثة العربيّة» وذلك 
بهدف الوقوف على مدى تفاعلهما في إنتاجيّة نص الحداثة الشعري» وإسهام 
كل منهما في تشكيل هويته الشعرية» ومن ثم» الوقوف على مدى توافر نص 
الحداثة الشعري على أهم مقومات إنتاجه مجتمعياً وتاريخياً» أي على أهم 
شروط إبداعه وشروط قراءته. 

ولكن لماذا من خلال هذه العلاقة بالذات؟! م لماذا من زاوية الذات 
الشاعرة الحداثية وليس من زاوية ذات الشاعر الحداثي؟! . 

أما لماذا من خلال هذه العلاقة بالذات» فلكون هذه العلاقة ‏ علاقة 
الذات الشاعرة الحداثية بذات الشاعر الحداثى - قد صارت تمثل» في منظور 
الشعر الحدائي ذاتهء بؤرة ولادة الوجود والعالم على السواء» فهي تمثل : 
بؤرة ولادة الشاعر الحداثي الذي غدا موجوداً لا وجود له إلا في 

التجربةء وغدا وجوده في التجربة» ن نوعاً من الحوار والحوار 
الأعمق بين ذاته» وذات الآخر أو بين أناه الشخصية وأناه الأخرى 

المعممة أو الاجتماعية» وهو حوار من شأنه أنه بين المختلفات 
والنقائض التي يتألف منها الوجود الإنساني؛ فالحرية التي هي أساس 
الوجود الإنساني» بل ماهية الوجود الإنساني؛ لا تظهر في التجربة» إلا 
من خلال نقيضها وهو الضرورة» والنقيضان: الحرية والضرورة هما قمة 
النقائض التي يتألف منها وجود الموجود الشاعر الحداثي وعالم وجوده 
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الشعري. لذلك كانت هذه العلاقة في منظور الشاعر الحداثي. 
بؤرة ولادة عالم الحداثة الشعري» بوصفه مزيجاً من الداخل والخارج؛ 
الخاص والعام» الذاتي والموضوعيء الوعي واللاوعي» المرئيّ 
واللامرئي» الحسي والمجردء الواقعي والشعري. 
وبؤرة ولادة نص الحداثة الشعري» الذي ما عدا ميلاده يتضمن قطباً 
كهربائياً واحداً مغروزاً في أعماق الذات ‏ كما يقول مكليش - بل أصبح 
يتضمّن قطبين متصارعين هما: الذات والعالم أو الواقع› فالنص الحداڻي 
إذن لا يبدأ في العزلة أو الفراغء ٠‏ بل في نطاق من العلاقات» فهنا الشاعر 
وهناك الواة قع أو العالم بتعارض مفرداته وتعقّد علاقاته. ادل عو ار 
الذي ينبئق - حسب قول مكليش أيضاً ‏ كما ينبثق فينوس من البحر بقوة 
حركتها التلقائية - نجد هنا صورة أو قصيدة تتحقق في المدى الذي ننظر 
اله ا المدى ما بين أنفسنا من جهة والعالم الذي نعيشه ونتفاعل 
معه من جهة ثانية. كما تنجد - بدلاً من المترقب المنتظر اليقظ الذي يجثم 
مطرقاً فوق صمته الذات . نجد الإنسان المتوتر الذي يتبخذ لنفسه وضعاً 
تاريخيا على محور التحوّلات التاريخية الذي يمثل ‏ بالنسبة لشاعر 
الحداثة ‏ بؤرة لوعيه التاريخي» و ال 
التاريخ ومآسيه. الأمر الذي جعل من القصيدة الحداثية تجسيداً حيا 
مباشراً لذلك الوعي ولهذا التوتر والصراع. 
فضلاً عن كون هذه العلاقة قد صارت تمثل بؤرة توتر دلالات نص 
الحداثة الشعري وتفجر شعريته. 

ولذلك فنحن بكشفنا عن طبيعة هذه العلاقة / البؤرة» نكون قد أسهمنا 


تجربة اندماج كلي بالعالمء لا تجربة وصف لعالم. 
وتجربة فعل في العالم» لا تجربة انفعال بعالم. 
وتجربة تفجير وتغيير للعالم» لا تجربة محاكاة أو تعبير عن العالم. 
وتجربة كشف عن وجود» لا تجربة وصف لموجود. 
وتجربة تجاوز وصيرورة» لا تجربة جمود واستقرار. 
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- وتجربة خلق باللغة» لا تجربة تعبير باللغة. 


وأما لماذا هذه العلاقة من زاوية الذات الشاعرة الحداثية وليس من 
زاوية ذات الشاعر الحداثي» من زاوية الوجود الشعري» وليس من زاوية 
الموجود الشاعر» فلكون الذات الشاعرة الأولى» هي الذات الحاضرة في 
هذا فضلاً عن كون هذه الذات الشاعرة» إنما تمثل فى حقيقة الأمرء ذات 
الشاعر الحداڻي» وقد دحل هذا الأخير في تجربة مباشرة مع إمكانات وجوده 
شعرياً» ومن ثم» مع إمكانات التحوّل الشعري» وعندما يدخل الشاعر 
الحداثي في تجربة مباشرة مع إمكانات الوجودء أو التحوّل الشعري» فذلك 
يعني أنه قد صار في جدل مع العالم في كليته» وأنهء من ثم قد أخذ يتحول 
العلاقة بين أشيائه» الأمر الذي جعلنا ننظر إلى هذه الذات الشاعرة على 

نها : 
- ذات «جدلية أو كليّة مفتوحة» أي مركبة من الداخمل والخارج» أو من 
ذات الشاعر الحداثى وذات الشعر الحداثى فى انفتاحهما بعضهما على 
بعض» وجدلهما بعضهما مع بعض» وإلى القول الشعري الحداثي على 
0 دع سار و رسيا واي 5 
مرب لی کو ونع ف ارک ساق رل ب ا 
TT‏ كعلاقة توتر 
جدلية بين من يقول في التجربة وما يقول في التجربة» ومن يقول وإمكانية 
القول (أي بين أنا القائل وعالم القول أو الرؤيا من جهةء وأنا القائل 
وإمكانات القول أو الرؤيا ‏ إمكانات اللغة ‏ الإبداع من جهة ثانية) الأمر 
الذي جعلنا ننظر إلى هذه الذات القائلة أو الرؤياوية» من زاوية علاقتها 
بما تقول» أو بعالم القول أولاًء ثم من زاوية علاقتها بإمكانات القول 
(اللغة ‏ الإبداع) ثانياً. ونظراً لتفاوت العلاقة بين هذه الذات القائلة وما 
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تھ تقول عا لتفاوت عالم القول ذاته)» وهذه الذات وإمكانات القول في 
شعر الحداثة العربيةء فقد رأينا تقسيم شعراء الحداثة الذين ھک 
الوراية إلى ارين تار الات الختفصهة عن الال الراقعي أو 
التاريخي» وتيار الذات المنفتحة على العالم. وقد تناولنا في إطار الخيار 
الأول ثلاثة شعراء هم: أدوئيس (من سورية) ويوسف الخال (من لبنان) 
وقاسم حداد (من البحرين) في حين تناولنا من شعراء التيار الثاني خمسة 
شعراء هم: السياب (من العراق) وصلاح عبد الصبور وأمل دنقل (من 
مصر) ومحمود درويش (من فلسطين) وعبد العزيز المقالح (من اليمن). 
غير أن ما تناولناه من إنتاج هؤلاء الشعراء جميعاً قد بقي محصوراً في 
نطاق ذلك الإنتاج الذي تتمثل فيه هذه البنية - الجدلء أو الذي سعى هؤلاء 
الشعراء خلاله؛ على الأقل ‏ إلى تمثل هذه البنية ‏ الجدل» ولذلك فقد 
استبعدنا من مجال الدراسةء ذلك الإنتاج الذي تغيب عنه هذه البنية» أو 
الذي لم ييخضع فيه هؤلاء الشعراء لشروط الإنتاج الحداثي القائم على إنتاج 

هذه البنية. ومن ذلك إنتاج أدونيس في ديوانه الأول «أوراق في الريح' 

وإنتاج «يوسف الخال» في ديوانيه «الحرية» و«هيروديا» ومن إنتاج قاسم 

حداد» كل إنتاج قاسم حدادء كل إنتاجه عدا ديوانيه: «القيامة» وايمشي 

E‏ بالوعول» ومن إنتاج السياب ديوانه الأول «أزهار وأساطير» ومن 

إنتاج المقالح ديوانيه: «لا بد من صنعاء» وارسائل إلى سيف بن ذي يزن. 

ومن | إنتاج أمل دنقل ديوانه الأول «مقتل القمر» ومن إنتاج درويش «أوراق 

الزيتون». وفيما عدا ذلك من إنتاج هؤلاء الشعراء جميعاً بمن فيهم صلاح 

عبد الصبور» فقد بقي مجالاً للدراسة والتحليل» أو مجالا لامر والتعدفيق.: 
هذا وقد انطلقنا في بحثئا عن الذات الشاعرة في هذا الانتاج أو في 

هذه النصوص من ثلاثة أسئلة رئيسة هي : 

1- ماذا تقول هذه الذات في التجربة متضمناً كيف 7 تقول . 

2 لماذا تقول عله الذات في التجرية هذا (العالم) الذي تقول دون غيره 
مما لم تقل» متضمناً سؤال الوظيفة التي يحققها القول» وسؤال الخلفيّة 
الأيديولوجيّة والتاريخية أو الواقعيّة التي ينبثق عنها أو يجسّدها القول. 

3- كيف تقول الذات العالم الذي : رل ا : ما الزاوية التي تنظر منها 
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الذات إلى العالم؟ وكيف تنظر الذات من تلك الزاوية إلى العالم؟!. 

وقد حاولنا الإجابة عن أسئلة البحث هذه ذ فى أربعة أبواب رئيسة» 
ت اا الأول اة عن الال الأول وغ من السؤال الثاني» هو 
الشطر المتعلق بوظيفة القول الشعري الحداثي» وتضمن الباب الثاني إجابة 
عن الشطر الثاني من السؤال الثاني» وهو الشطر المتعلق بخلفيّة القول: 
الفكرية والتاريخية في حين ركزنا البابين الثالث والرابع في محاولة الإجابة 
عن السؤال الثالث المتعلق بفنية القول أو بإبداعية الرؤيا. 

على أنناء فى محاولتنا الإجابة عن هذه الأسئلة» قد التزمنا منهجاً فى 
النظر إلى هذه الذات أو في الكشف عن هويتهاء يمكن وصفه بأنه ينهضس 
على التأويل» وعلى التفسير في آنِ معاً: 

على التأويل لأنه يلح على وضع الذات التآيني أو التزامني في سياق 
معاناة القول ذاته (أي في لحظة القول الراهنة) وعلى التفسيرء لأنه يتجاوز 
وضع الذات التآيني أو التزامني في سياق معاناة القول؛ إلى دضع الذات 
الزماني أو اللاتزامني حارج سياق القول» أي في خلفيّة القول» أو في سياق 
المعاناة الواقعية أو المرجعيّة» ليكتشف وضع الذات التآيني إنطلاقاً من هذا 
السياق» أو ليبحث عن تفسير لوضع الذات التزامني في هذا السياق. بمعنى 
أنه قد ظل ينظر إلى الذات من زاويتين مختلفتين: من زاوية وضعها الذي 
تعاني الآن ‏ هنا . ومن زاوية وضعها الذي عانت قبل الآن ‏ هناك» ومن ثم» 
من زاوية وضعها في زمن التكلم» ومن زاوية وضعها في زمن الصمت» 
للنظر في طبيعة العلاقة بين وضعها في زمن الصمت ووضعها في زمن التكلم 
أو الكلام من جهة» وفي طبيعة الخلفيّة التي أفضت إلى تلك العلاقة من جهة 
ثانية . 

وهذا يعني أننا قد حاولنا - بمقتضى هذا المنهج ا 
الشاعرة من افق تفخ اللات الشاعرةء HE e‏ 
العالم ‏ واكتشافها من أفق تَكَشفها في العالم. بمعئى أننا قد صرنا ندرك 
الذات بوصفها منتیجاً للنص وناتجاً عنه» ا i‏ فيه ومن ثم 
بوصفها إنبنا غاا ب وتشكلاً لا شكلاًٌء IE EE‏ 

ولذلك فلا غرو إن تميزت لغتنا في هذا البحث بأنها إلى لغة الحوار 
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مع الذوات الشاعرة في شعر الحداثة أقرب منها إلى لغة التواصل مع متلقي 
خطاب اللحداثة» وتميز موقفنا النقدي ف تناولنا لخطاب الذات بالانحياز 
لمحمول هذا الخطاب أكثر من انحيازنا أشكل الخطابء وبالانحياز لبعض 
الذوات الفاعلة والمؤثرة فى هذا الخطاب أكثر من إنحيازنا لبعض الذوات 
السلبية أو غير الفاعلة في خطاب الحداثة. 
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إرتبط مفهوم «الذات»» قديما” '' بمفهوم «النفس»» أو «العين»” أي 


بمفهوم «الجوهر» و(الماهية»)» و(الحقيقة)37 . ف «ذات الشىء» نفسه وعينه» 


(1) 


(2) 


(3) 


أقول قديماً» لأن مصطلح اذات» قد صار يترجم حديثاً إما ب: 

| (موضوع) ويقابله المحمول» أو ب: 

ب (ماهية) بمعنى حقيقة الشيء» أو: 

ج . (أنا) بمعنى ذات المتكلم» والتي هي مجتلى حديثه عن نفسه» وذلك أن الفكر 
الحديث منذ كيركجارد عمل ويعمل على تعمّق الذات الإنسانية» أي الأنا المعاشه 
والمفكرة؛ إن الفكر الحديث يرى أن تعمّق هذه الذات الإنسانية هو السبيل إلى الحقيقة. 
ومن هنا تعبيرات (ذاتية) و«أنيّة» و«أنا» للدلالة على هذه الذات وأحوالها (أنظر الفكر 
الرجودي عبر مصطلحه.؛ عدنان بن ذريل» منشورات اتحاد الكتاب العرب» دمشق» 
5م ص 125). 

وفى نظرية المعرفة» تطلق الذات على ما به الشعور والتفكيرء فتقف الذات على الموقف 
وتتقبل الرغبات والمطالب وتوجد الصور الذهنية» وتقابل العالم الخارجي. ويطلق اللفظ 
الاجنب على ما يساوي الماهية» وهي الخصائص الذاتية لموضوع معين وتقابل الموجودء 
ومنه التعبير الشائع: الوجود والماهية (المعجم الفلسفي» مجمع اللغة العربية» القاهرة» 
الهيئة العامة لشؤون المطابع الأميريةء القاهرة» 1983م» ص 87). 

أنظر في هذا «الجرجاني» علي بن محمد علي» كتاب التعريفات» تحقيق وتقديم إبراهيم 
بياري» دار الكتاب العربي» بيروت» ط آولى» 1985م» ص 143. 

«الجوهر» هو الحامل للوازم» والأعراض» والماهية هي المقول في جواب ما هو (أنظر 
الفكر الوجودي عبر مصطلحه ص 125) بمعنى ما به الشيء هو هوء ويراد به حقيقة 
الشيى؛ ويقابله الوجودء وقد تطلق الذات على الماهية أيضاً باعتبار الوجود (انظر المعجم 
الفلسفي بالألفاظ العربية والفرنسية والإنجليزية واللاتينية» جميل صليباء دار الكتاب 
اللبناني» بيروت» ط أولىء 1971م» ص 579). 
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أي فى حقيقته وماهيته» أو سماته الأساسية التي تجعل منه شيئاً معيناً؛ وليس 
شيئاً آخر. 

ولاذات الشاعر» هي حقيقة الشاعرء هويته الشخصية:» ما به يكون 
00 ذاثه أي شاا بعيئه » ولمي أي ماعن أي روا وجوده الواقعي 

أو الموضوعي» بوصفه (إنساناً + متميّزاً) أو «موهوباً»» أو و دكاتا 

اجتماعياً تنهض فيه إمكانية التفرد». فهو» من جهة ايحيا ا فى متباعة 
إنسانيّة ينتمي إليهاء» ويدخل في سلسلة من التنظيمات التي أوجدتها 
وليس بالضرورة حاجة الفرد نفسه(ككائن) بيولوجي أو حتى (ككائن) 
اجتماعي» ويرث أوضاعا إجتماعية سابقة على وجودهء منها ما يرجع إلى 
الاسرة» ومنها ما يرجع إلى مجتمع الحي أو القرية» أو المدينة التي يعيش 
فيهاء ومنها ما يرجع إلى الأمة أو الجنس البشري بعامة. وهذه الأوضاع 
منها ما هو اقتصادي وما هو سياسي» وما هو ثقافي» وما هو نفسي» وما 
لحظاث حياته» فيما يشبه المتاهة. ولكنهء من جهة ثانيةء لا يزال ذاتاً 
متفردة» لها عالمها الخاص. فلكيلا يبتلعه ذلك الخضم من القوى 
الخارجية يلزمه أن يعيد بناء ذاته بصورة مستمرة. والمراد بإعادة بناء ذاته 
أن يحتوي التجارب التي ترد عليه من الخارج ويحيلها إلى شيء من جنس 
انو 

ف «ذات الشاعر» إذن (وأقصد بها ذات الشاعر الحدائى طبعاً) هى 
«أنا» الشاعرء الماهويّة. أي الحقيقيّة أو الموضوعيّة بوصفه كائناً «مزدوج 
الهويّة» أو «الشخصية) : 
- اقسا ویر فض فض الواقع» أو خا يخيا ويرفض التاريخ . 


E -‏ ويرفضص الجماعة» أو «(الاجتماع"» لالوجود مع" أو 
«با لا شتراك). 


(]) أنظر: عياد (شكري)» دائرة الإبداع» دار إلياس العصريةء القاهرة (د.ت)» ص 09. 
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Ey O 2‏ نكا كه" لكل 

مرا ٠‏ ورفن الالفزاف آو: 

5 خاضعاً”” ويتمرّد على الخضوع. 

5 وارثاً“ ويرفض الإرث . يعني أنه : 

_ «المجزء) ال يفص لبواات وحرد | ماكر مز لكل ) لكيه 00 


عن «الكل) أي الخارج عن الكل الاجتماعي» المتطلّم» فوع إل 


تجاوز وضعه فى إطار الجماعة. 


- أو «الإبن» المتمرّد على «الأب»ء والمتطلع» دوماًء إلى لحظة قتل الأب 
لتجاوز أبوته ‏ سلطته . 


يعني أنه» بعبارة أخرى» هذا الإنسان المتناقض» المتوتر» القلق› 
اللأمتوازن الممرّق بين واقع يحياه» وممكن يتطلّع إليه. غير أن هذا معنى 
«الذات»؛ حين تضاف إلى «الشاعر» أو حين تحدد هويتها بالإضافة إلى إسم 
«الشاعر» الجامدء أو الذي صار في حكم الجامد» أي حين يقال: «ذات 
الشاعر». أما حين تحدّد «الذات» بالوصف أو بالمشتق «شاعرة). أي حين 
نصح «ذاتاً شاعرة)» أو حين يقال : «الذات ا فإلهاء حينئل ل تصبح 
ذاتاً أ ى؛ عرضية» حادثة ضعة فى الحالةء أو فى | أى وَل 

خرى؛ عر متموضعة في و في الزمن» أي متحو 
عن ذات الشاغر الماهوية ومتجاوزة لها فى آن. 

ومن هئاء فالفرق نير «الذات الشاعرة الحداثية)» موضوع تناولناء 
و«ذات الشاعر الحدائى» أن ذات الشاعر الحداثى - وكما أسلفنا ‏ «ذات 

عبن لي 3 لي - و 


(1) تتشكل جِلْقَنُهه مقومات وجوده الماهويّ في رحم الأبوة ‏ العلاقة المباشرة بالسلطة؛ سلطة 
المجتمع؛ النظام الاجتماعي» الذي يخضع له الشاعر عملياً» سلطة العقل» أو الرعي» 
الخارج بإمكاناته المختلفة. سلطة المرجع بشكل عام. 

(2) أي بقضايا الواقع الاجتماعي أو التاريخي . 

(3) لسْلّط المجتمع؛ النظام» العقل» أو الوعي» الخارج» المرجع... الخ. 

(4) مستمداً من المجتمع الذي يحيا فيه مقومات وجوده الممكن في الشعرء إمكانات المعرفة 
الشعرية الخاصة» نظام المعرفة الخاص»› أو الرؤية» أو الإطار الفني الخاص» اللغة 
الخاصة» الثقافة الخاصة» مكونات شخصيته الشعرية الفريدة بشكل عام. 
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ماهوية» حقيقية» أو موضوعيّة» خارجيّة» أو مرجعيّة» تمثل وضع الشاعر. 
الحداثي خارج الشعر (أي قبل أن يصبح في حالة الوجود الشعري) وينطوي 
عليها وضع الشاعر في الشعر: قد ينطوي عليها محرقاً أو دافعاً للقول 
الشعري» وقد ينطوي عليها خلفيّة أيديولوجية: «عقيدة» أو «رؤية» أو إطاراً 
فنياً ينتظم بنية القول» وينظم مسار نموّه. وقد ينطوي عليها عالماً للقول» أو 
جزءاً من عالم مركب» أو خلفيّة مرجعيّة لعالم مركب. ولذلك فهي «أنا» أو 
«ذات» لا يمكن إدراكهاء أو التعرّف على هويّتها إلا من خلال أقوال الشاعر 
غير الشعرية» أي النقدية» أو التنظيريّة» أو التي يصرّح من خلالها بهويتهء أو 
من خلال سيرته الذاتيّة» أو من خلال أعماله الشعرية الكاملة. ولذلك فهي 
من ثم تتطابق ‏ إلى حد ماء مع «أنا» الشاعرء أو مع أنا الكاتب أو المؤلف 
الواقعي» في مقابل «أنا الكاتب» أو المؤلف الضمني. 


أما «الذات الشاعرة الحداثية» فهى «ذات وجوديّة)؛ عرضيّة حادثة» أو 

آنية › تمثل وضع الشاعر الآني (الآن ‏ هنا) في فضاء الشعر أي وقد أخذ. 

الآن ‏ هنا فى التجربة يواجه بإمكاناته الشعرية وضعّه خارج الشعرء يفكك 

بإمكانات اللغة ‏ الإبداع الأنطولوجي» في العالم الواقعي أو الموضوعي› 

يعيد صياغة العالم» وصياغة علاقته بالعالم على نحو يحقّق الولادة الممكنة 

له وللعالم . ولذلك فهذه الذات تتطابق |[ إلى حد ما مع «الأنا) الشعرية» أو مع 
أنا الكاتب الضتي*'. 


(1) نود أن نشير في هذا السياق إلى أننا نجد وصفاً لهذه الأنا والأنا التى قبلها عند عدد من 
الباحثين نخص منهم بالذكر؛ جيب لنتفلت 1580016.آ مهه[ الذي أطلق على الأنا الأولى (أنا 
الشاعر) مصطلح «المؤلف الواقعي» وعلى الأنا الثانية مصطلح «المؤلف المجرد أو 
الضمني» وقد ذهب إلى أن المؤلف الواقعي شخص حقيقي» لا ينتمي إلى العمل الأدبي» 
بل إلى العالم الموجود بالفعل ولذلك فهو يتمتع بوجود مجاوز للنصس» أما المؤلف المجرد 
أو الضمني فلا وجود له إلا في النص ولكن دون أن يكون متشخصاً فيه مباشرة» لأنه لا 
يعبر عن نفسه بشكل مباشر أو صريح» ومن هنا فالمؤلف الضمني ممختلف دوماً عن الإنسان 
الحقيقي مهما تكن الصورة التي يمكننا تكوينها عن هذا الأخيره لأن الإنسان الحقيقي حين 
يخلق عمله» يخلق ترجمة سامية لشخصه؛ فكل عمل فني جديد ‏ حسب قول بوث - يقنعنا 
بوجود «مؤلف»؛ نؤوله (كنوع) من «الأنا الثانية» وغالباً ما تكون هله الأنا الثانية ترجمة 
خالصة في منتهى الصفا ولجودة والدقة والحساسية؛ ترجمة لحياة لا يسع أي إنسان أن 
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ونظراً لتفاوت العلاقة بين «الذات الشاعرة» و«ذات الشاعر» في الشعرء 
أي شعرء فقد رأينا ضرورة التمييز بين الذات الشاعرة فى شعر الحداثة» 
والذات الشاعرة في غير شعر الحداثة» أي في شعر المعاصرة» الذي تطوّر 
عنه شعر الحداثة» أو الذي يلتبس» في كثير من الأحيان بشعر الحداثة. 
آملين أن يفضي تمييزنا السريع بين الذاتين الشاعرتين: الحداثية والمعاصرة» 
إلى التمييز بين شعريهما: الحداثى والمعاصر. فما الذي يمير الذات الشاعرة 
الحناقةة زذن انات الشاعرة لاض 

الذات الشاعرة الحداثية ‏ كما سبقت الإشارة ‏ هى ذات الشاعر 
الخد اوقد اعد ل على ذاه عير الشاعرة اق على اناه الج أل 
التاريخيّة) في فضاء الذات عموماً لتجاوز وضع الذات في العالم» أي 
وقد أحذ يتجاوز (رؤياوياً) جزئية وضعه الأنطولوجي في الواقع التاريخي 
أو المعاصرء بالانفتاح على كلية وضعه الأنطولوجي في العالم الممكن 
فى التجربة. وعندما نقول عن الشاعر الحداثيء إنه قد أخذ يعلو على 
اف ين الفا فى فاد اللات بهذا ايء فلك يعت أن تقول من 
الشاعر الحداثيء إنه قد صار في «أفق المعاناة الكيانية»؛ معاناة «التصدّع 
جه التصارع الكياني»ء أو «الانفصام <> الالتثام» الكينوني» أو المجدلي» 
أي القائم على النفي المتبادل بين «أنوات» الشاعر (عناصر الوجود) 


= يحياها. فالعمل الأدبي بالنسبة للفنان هو إذن أداة امتيازية للكشف» ومن هذه الزاوية تستطيع 
الافتراض أن المؤلف المجرد بوصفه «ذاثاً مبدعة» أو اوعياً مؤلفاً» بالكسرء يمثل ذلك 
الجانب الذي ما يزال مجهولاً في المؤلف الواقعي» جانباً يسعى هذا الأخير إلى اكتشافه 
بواسطة الإبداع الأدبي؛ بل يمكننا ‏ كما يقول الباحث ‏ أن نصادر مع بروست على أن «أنا» 
الكاتب لا تنكشف إلا في كتبه» لنستنتج بأن المؤلف المجرد يمثل «الأنا العميقة» و«الواقع 
الوحيد» في حين لا يمثل المؤلف الواقعي سوى «ذات" أكثر بروزاً وبرائية. أنظر محافل النص 
السردي الأدبي» حيث لنتفلت» الفكر العربي المعاصرء ع 54 55» تصدر عن مركز الإنماء 
القرمى» بيروت» ص 31» 32» غير أن بعض الباحثين العرب قد أطلق على الأنا الأولى 
«المؤلف الخاري» في حين أطلق على الأنا الثانية «المؤلف المتضمّن في النص» أو «فاعل 
القول» وبعضهم أطلق على الأنا الأولى «الأنا الفردية بوصفها شبكة المعارف التي تؤسسها 
الذات في حضورها الفعلي الوجودي» في حين أطلق على الأنا الثائية «الأنا» المعرفية بوصقها 
شبكة المعارف التى تؤسسها الذات فى لحظة تحليلها المعرفية» أو بتعبير بياجيه النراة 
المعرفية التي تشترك فيها الذوات الفردية كلها على مستوى واحد. 
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المنفصمة <> الملتئمةء أو المتصدّعة <> المتصارعة (بين الأنا الشاعرة) 

التى تعلو أو تتجاوز والأنا غير الشاعرة التي تعلو عليها تلك الأنا أو 

لجا ونه وأنه من ثم» قد جعل يقول كلية وضعه الأنطولوجي في سياق 

القول ذاته. يعني أنه أي الشاعر الحداثي» قد جعل يتحرك الآن هنا في 

سياق تجربة العلوٌ الرؤياوي ‏ حركةٌ يمكن وصفها بأنها : 

كله مشو حة على كلية الذات في كلية العالم لتجاوز وضع الذات في 
العالم» أي على كلّية الوضع الإنساني» أو الكوني في كلية العالم» أي 
في الداحل والخارج: الزمان ‏ المكان الكونييّن. يعني أنها : 

- حركة تنهض في فضاء الانفتاح ‏ الانغلاق» أو الانفصال ‏ الاتصال 
الجدلي: إنفصال الشاعر الحداثى عن ذاته غير الشاعرة جزءاً» أو واقعاً 
أوتوافعة محتدة او فد کن رز ا م حاتت وا فقط ا ا 
كلا مفتوحاً غير محدد أي وقد صارت اتا كله فة غير محددة 
(رؤيتها من كل الجوانب) يعني أنها بعبارة أخرى : 

- حركة لوعي ضدي» أو مزدوج؟ بالعالم» يتحوّل خلالها الكائن الواعي 
إلى وعي ينفي نفسه في فعل نفيه لغيره» أو يتمرّد على ذاته (إمكاناته 
الشعرية) في فعل تمرّده على غيره (على عناصر وضعه الواقعي أو 
الخارجي) ويخضع أدوات معرفته للمساءلة في الوقت الذي يخضع 
موضوع هذه المعرفة للمساءلة نفسها . ينقض بنية الحياة الشعرية 
الموروثةء ويفجر أشكال النظام القديم ثقافياًء يفكك البنية الثقافية 
القديمة» يهدمها من أجل ترسيخ البنية الثورية الجديدة0© . 

أما الذات الشاعرة المعاصرة» فهي ذات الشاعر المعاصرء وقد أخذ 
يتعالى'“ على ذاته غير الشاعرة (أي على أناه الواقعية أو المرجعيّة. التي 


(1) أنظر: عصفور (جابر) التجريب والحداثةء صحيفة الحياة» الأحد تشرين أول (أكتوبر) 
3م ع 11197. 

(2) أنظر: أدوئيس (علي أحمد سعيد) زمن الشعرء دار العودة بيروت» ط 3> 1983م» ص 
1 123. 

(3) الفرق بين حركة العلو على الذات غير الشاعرة وحركة التعالي على الذات نفسها أن حركة 
العلو على الذات» حركة مرتدة باتجاه الذات؛ يبعد فيها الشاعر عن الذات» ليقترب من 
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تمثل وضع معاناثه في الواقع 000 خارج فضاء ذاته أو في فضاء 
ایکا لذا ا أي وقد أخذ ينغلق دون وضعه الأنطولوجي 
في الواقع المعاصرء لينفتح على وضعه الأنطولوجي فيما فوق الواقع 
الا في فضاء التعالي على الواقع المعاصر: يقول ما يعلي 0 
ایق سار ای ل كنا 6 أي كما يعانيه في الواقع أو في 
المعيش اليومي» أ كما يعائيه في وعي التجاوز والثورة. وعندما نقول 
عن الشاعر المعاصر»ء إنه قد أخذ يتعالى على ذاته غير الشاعرة خارج 
فضاء الذات بهذا المعنى» فذلك يعني أننا نقول عن الشاعر المعاصر إنه 
قد صار: 


دافن افق عاناة القول قط او 


- وفي أفق معاناة قول «الجزء» دون «الكل» ثانياً؛ قول الداخل فقطء أو 
الخارج فقط » الخاص غير المشترك» أو العام المشترك» ما لا ينقال»» 


= الذات» أو ليتعرف على الذات. يعني أنها حركة تتضمن الانفتاح على الذات» ولكن من 
المكان العالي أو المفارق للذات. أما حركة التعالي على الذات فحركة مفارقة ونبذ للذات 
باتجاه الببحث عن ذات أخرى متعالية على الذات. يعني أنها تتضمن الانفصال عن الذات» 
وعدم التماهي بهاء أو الجدل معها. 

(1) المراد بالذات هنا الذات الإنسانية المتناهية بشكل عام» أي سواء منها المتواجدة في العصر 
أو المتواجدة حارج العصر» بوصفها ذاتاً إنسانية ممكنة يطمح الشاعر إلى التوحد بها . 

)2( ماري الب اس ل ل اراد والانسحاب منه من 
ثم» إلى «ما وراء الغمام» أي | لى «الخيال المجنّح بعيداً عن الواقع الكريه» أو الحلم بوصفه 
«طريقاً إلى النفوذ في عالم الأسرار» أنظر غنيمي هلال الرومانتيكية» دار العودة بيروت» 
6م: ص 186. أو بوصفه «امتداداً للحقيقة والواقع» فضاءً للاستغراق في الوحدة 
والعزلة عن العالم الواقعي أو الخارجي المادي (أنظر نفسه ص 105) أو فضاءً للكشف عن 
جوهر الإنسان ذاته» (أنظر أدونيس» صدمة الحداثة ص 200) أو عن المغزى الأصلي 
للكائنات (أنظر عز الدين إسماعيل» الفن والإنسان» مكتبة غريب» د. ت» ص 120) أو 
بوصفه فضاء الحنين إلى النائي القصئ» فهم أي الشعراء الرومانسيون يفتقدون ما هو قريب 

من أيديهم ويعانون من عزلتهم عن الناس» ولكنهم في الوقت نفسه يتجنبون الآخرين 
ويبحثون في حماسة منقطعة النظير عما هو ناء وغريب ومجهول (أنظر نفسه ص 123). 
(3) ويندرج في هذا الإطار الشعراء الواقعيون الملتزمون بقضايا المجتمع وتصوير تفاصيل الحياة 
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أو «ما ينقال» المجهولء أو المعلوم اللامرئي» أو المرئي ما يُعْلى الشاعر 
المعاصر (يحقق له التعالي) على العصرء أو ما يوَقعِن الشاعر المعاصر . 
(يحقق له الواقعيّة) في العصرء المتناهي (المدرك حسّيا أو تصوّرياء 
عقليّاً أو ذهنيّاً) أو اللامتناهي (المدرك شعورياً أو عاطفياً) ضرورات 
الجسد (مدركات الحس أو العقل) أو إمكانات الروح (مدركات الشعور 
أو العاطفة) . 


- وفي أفق معاناة قول «الجزء» دون «الكل» من منظور «الكل» وعبر 
نظام القول عند «الكل"' ثالثاً. أي قول الداخل فقط أو الخارج 
الأيديولوجي» الذي ينتمي إليه الشاعر المعاصر ويتبنى التعبير عن 
مواقفه وأفكاره كالاتجاه الرومانسي مثلاً) وعبر نظام القول السائد في 
الخارج» أي في الواقع الإبداعيء أو في الوعي الجمعي للإبداع. 
يعني أنه أي الشاعر المعاصر»ء قد جعل» في القصيدة» يحيل «إحالة 
موضوعية» على وضع كينونته الجزئي خارج القصيدة. قد أخذ بعكس 
في القصيدة» بمرآة اللغة الصافية» المحتوى الانفعالي» أو الإدراكي 
ونظاما للتفكير الذاتي. وأنهء من ثم» قد غدا كائنا مستلباً بمحمول 
القول من جهةء وبنظام القول من جهة ثانية. 

ومن هنا يمكن وصف الذات الشاعرة الحداثية الأولى بأنها : 

- ذات وجودية أو رؤياوية (منسوبة إلى الرؤيا) لأنها تقول الرؤيا لا الرؤيةء 
العلاقة» لا السلطةء إنشباكها بعالم القول ‏ توحدها بهء أو جدلها معه - 
عبر إمكانات القول (توحدها بالعالم عبر إمكانات اللغة الإبداع) لا 
تعاليها على عالم القول ‏ عزلتها عنه أو مفارقتها إياه ‏ تفكيكها لعالم 


(1) المراد بالكل هنا «الكل الاجتماعي» لا الكل الكينوني أو الوجودي للكائن الإنساني . 
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القول وتفكّكها فيهء اكتشافها لهء واكتشاف ذاتها عبرهء يعنى أنها تخلق - 
باللغة ‏ ولا تصف» وتبدع O Î‏ تلات فهي» من 
ئم 
ذات «كليّة) أو «جدليّة مركّبة» لأنها ‏ كما ألمحنا ‏ نتاج علاقة جدلية 
مركبة: بين أنا الشاعر الحداثي الرائية» وأناه المرئية» وأناه الرائية 
وإمكانات الرؤياء أي بين الأنا والعالم من جهة» والأنا واللغة من جهة 
ثانية» ولذلك» فهي مزيج من ذات الشاعرء وذات الشعرء أو من الأنا 
واللا أناء أو الأنت (من أنا الشاعر الحداثى الفرديّة أو الشخصيّة وأناه 
الأخرى الجمعية أو المحتطة) أي .من الداخل والتشارح» والخاصض 
والعام» الذاتي والموضوعي» الوعي واللاوعي» عالم الرؤية» وعالم 
الرؤياء المرئي واللامرئي» المعلوم والمجهول» ضرورات الجسد 
وإمكانات الروحء المتناهي واللامتناهي . 


وذات «كلية مفتوحة» كونها نتاج علاقة جدلية مفتوحة: أي متحوّلة في 
عالم متحؤّل» ولذلك فهي» من ثم» ذات يمكن وصفها بأنها : 

دينامية متحوّلة أو متجاوزة» كونها تنهض في أفق معاناة العلوّ (الرؤيا) 
المتجددء في العالم المتجدّد» لتجاوز الوضع المتجدّد أي في أفق 
المواجهة المتجدّدة المستمرة؛ مع العالم المتجدّد باستمرار» أي المتحوّل 
تاريخياً وأنطولوجياً. ولذلك فهذه الذات قد تنطوي على بعض العناصر 
الثابتة» أو التي يفترض فيها الثبات والاستقرارء كونها تمثل ‏ كما هو 
الحال بالنسبة للعقيدة أو الرؤية» أو الموقف الفكري أو الأيديولوجي - 
إمكانية الذات على مواجهة العالم» والتصارع معهء بالإضافة إلى 
إسهامها الفاعل في تشكيل هوية الذات الشخصيةء - إلا أنهاء 0 ذلك 
تظل في حال من الصيرورة والتجدد الدادمين: ٠‏ ويرجع هذا بدرجة أساسية 
إلى أن هذه الذات الشاعرة الحداثية - خلافاً للذات المعاصرة ‏ اترفض 
الرقص في السلاسل والتبشير بعقيدة جاهدة ليست من تاا فاا 
كانت العقيدة ا التي ي يتمى إليها الشاعر الحداثي» فإنه لا يتعامل 
معها بوصفها عقيدةً ا ارس وا إعادة الا (فلو فعل 
لانتهى أمر حداثته) بل وصفها عقيدة في حال من الصنع» يسهم فعل 
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الإبداع نفسه في صنعهاء بما ينطوي عليه هذا الفعل من وعي صانع 
بمعنىّ من المعاني”" . فقد تبدأ الذات المحدثة من داخل معتقد ولكنها 
تسعى إلى أن تباعد نفسها عنهء إلى المسافة التي تتيح لها أن تسيطر عليه 
عصفور ‏ أن نرى إمكانياته الموجبة والسالبة» فتجعلنا طرفا فاعلا في 
فيه الذات صنع المعتقد” . هذا الوعي الصانع ينطوي على حوار مستمر 
يتجاوز ‏ والكلام ما يزال لعصفور ‏ الثلاثية التي أشار إليها عبد الصبور 
عندما تحدّث عن الشاعر الذي يدير نوعا من الحوار الثلاثى بين ذاته 
الناظرة وذاته المنظور فيهاء وبين الأشياء. فهناك طرف رابع يبدو أكثر 
أهمية فى عملية الحوان» هو اللغةء التي.يتم بها وفيها الحوار كلهء 
وعندما تتوسل الأنا المحدثة بهذا النوع من الحوارء فإنها تقوم بعملية 
صنع. ينطوي على مستويات معرفية معقدة» يعيد فيها الوعي تشكيل علاقته 
بنفسه» وعلاقته بالعالم» وعلاقة العالم باللغة»› وعلاقة اللغة بالوعى 
سه » في كل مرة تكتب فيها القصئدة أو قرا“ . ولذلك يمكن وصف 
هذه الذات الشاعرة التى تعيد بناء ذاتها على هذا النحو بأنها : 

ذات ناقصة» وغير مكتملة. وبرجع نقصانها وعدم اكتمالها إلى كونها 
تنهض في أفق المعرفة الناقصةء أو التحقق الناقص» والباحث عن 
کمال» أي إلى كونها ذات طبيعة مزدوجة: رائية ومرئية في آن» أي عارفة 
ومعروفة. أو خالقة ومخلوقة» أو صائعة ومصنلوعة» مؤسسة ومؤسسة. 
فهي تؤسّس هويتها في فعل تأسيسها لهوية غيرها. 

وذات متآينة» أو متزمّئة» أي متواجدة في الزمن ‏ الرؤياء أو الكتابة 
فهي تولد مع النص في أثناء کتاہته» وتتوارى (أو تموت) بعد ميلاد النص 
أو القصيدة. 


(1) أنظر: عصفور (جابر)؛ معنى الحدالة في الشعر المعاصرء فصول؛ المجلد الرابعء ع 4 


يوليو - أغسطس - سبثمبر 4م ج 2» ص 72. 


(2) أنظر نفسه. 
(3) أنظر نفسه. 
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- وأخيراً ذات درامية» كونها تنهض في أفق المعاناة الدرامية؛ معاناة 
المواجهة والصراع الدائمين؛ صراع الوجود # اللأوجود. أو 
الوجود < العدم» الحرية والضرورة» أو الواقع والمثال. 

في حين يمكن وصف الذات الشاعرة المعاصرةء الثانية» بأنها الأنا 

القائلة (الناطقة) في القصيدة المعاصرة» والمستلبة بما تقول؛ باعتبار أن ما 

تقول هذه الأنا في القصيدة لا يمثل وضعهاء أو وضع الشاعر الكلي حين 

تقول (أي الآن ‏ هنا في سياق القول ذاته) بل يمثل وضعهاء أو وضع الشاعر 

الجزئي قبل أن تقول (أي حارج سياق القولء أو قبل أن تغدو ذاتاً قائلة). 

ومن هنا يمكن وصف هله الذات القائلة غير وضعهاء أو وضعها لكن خارج 

سياق القول» بأنها : 

ذات ماهويّة أو رؤيوية (منسوبة إلى الرؤية بمعنى الإدراك أو الوعى) لا 
رؤياوية» كونها تقول الرؤية؛ لا الرؤياء السلطة؛ لا العلاقةء الموقف 
الجاهز من العالم (في جزئيته) لا الوضع المفتوح على العالم (في 
كليته)» تعاليها على عالم القول». لا علوّها في عالم القول» إنسحابها 
منهء لا انشباكها به» عزلتها عنهء أو مراقبتها إياه 0 إياه من علو أي 
من موقع ثابت) لا توحدها به» أو تمثيلها إياه. يعني أنها تقول المرئي» 
لا الرؤياء الماهيةء لا الوجودء الوعي (الفردي أو الجمعي) لا اللآرعي 
الجمعي» الموجود في الخارجء لا ما يوجد في الداخل» وضعها الزماني 
(أي الموجود في الخارج هناك) لا وضعها المتزامن» أو التزامني (أي 
المتحقق الآن ‏ هنا فى سياق التجربة) ما يكشف أو «يشتُ) عنه اللفظ» 
لا ما يَتَكُشَّفء أو «يتكتف» في اللفظ» الجزئي المغلقء لا الكلّي 
المفتوح» المؤتلف» لا المختلف» الواحدء لا المتعدّد» أحادية المعنى 
وائتلافه» لا تعدّده واختلافه» المعنى» لا «معنى المعنى». ولذلك» فهي 
من ثم: 

ذات «متعالية» أو «أحاديّة)» لأنها تنهض في أفق «وعي الذات الخالص 
بالذات»؛ وعي الذات: الفرديّة أو الجمعيّة”" بإمكانيّة التفرّد أو 


)1( فى إشارة إلى الذات الشاعرة الرومانسيّة والذات الشاعرة الواقعية. 
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الجمعيّة» أي بإمكانية وجودها الفردي أو الجمعي» ومن ثم بإمكانيّة 
اتفريد» علاقاتها بموجودات العالمء 2 أي بإمكانيّة 
الحضورالخاص» في سياق العلاقات الخاصة أو الفردية» أو بإمكانية 
الحضور العام» في سياق العلاقات العامة أو المشتركة. لذلك لا يخود 
حضور هذه الذات الواعية بذاتها في التجربة وعياً قردياً أن مجمعياً - فلا 
ا e‏ أولى ألا EE‏ حر حضون ي أو الوعي 
بهء بل يصبح فعلاً مؤسساً لكل تمثل» ومبدءاً أقصى لكل معنی. و 
نحو تصبح معه الذات» في التجربة» ترسنا a‏ اند لال EE‏ 
للمعرفة والفعل» يعنى أنها تغدو الحامل الذي يزوّد الشىء بحمولته' 
المقيرية: والمرجع الذئ امع بعد الدلالي» ومعتن كون الات 
مؤسساً ومرجعاًء أن الشيء لا يوجد إلا بالنسبة إلى الذات أي على نسبة 
ما يعطى للذات ويحضرها. وإذن فهو لا يوجد بذاته» بل يوجد بوصفه 
موضوعاً للتمثل والحمل» أو بوصفه موضوعاً للقصدء وبذلك يختزل 
الموجود إلى مجرد وجود ماهوي» أي ذهنيّ أو إلى مجرد بعد دلالي؛ 
ويمسي علامة من علامات الذات واا ار 


- وذات أحاديّة مغلقة» كونها تنهض فى فضاء: إنغلاق وعى الذات على 
الذات» إنصراف وعي الكائن (الفردي أو الجمعي) إلى إمكانات كيئونته 
الفرديّة أو الجمعيّة» ومن ثم إلى إمكانات تحقّق تلك الكينونة» وتحوّل 
لوعي الكينونة» الفرديّة أو الجمعيّة» من ثم» إلى «كون مغلق»» على 
الكائن الواعي» بل إلى «كينونة مغلقة» للكائن الواعي» أي إلى وجود 
ماهوي - تصوّري أو ذهنيٌ للموجود الشاعر. ولذلك يمكن وصف هذه 
الذات انطلاقاً من ذلك» بأنها : 


- تامّة ومكتملة» لأنها تنهض فى فضاء «التحقّق الكامل» بوصفه تطابقاً 


كاملاً بين الذات والموضوعء أو بين الوعي بالذات» وإمكاناته» وبين 
الماهية والشيء» الموجود» وإمكانات الوجود» المحمول› والحامل › 


(1) أنظر: حرب (علي)؛ لعبة المعنى» فصول (نقد الإنسان)» المركز الثقافي العربي؛ ط أولى» 
991م ص 2187 188. 
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المدلول والدال» المعنى والعلاقة» العرض والجوهر. وهو تطابق ما كان 
له أن يتحقّق لولا «تَجَؤْمُّر كل من الفكر والوجودء أو الوعي» وإمكانات 
الوعي» أي لولا تحقيق الوعي أو الفكر كامل ماهيته في استحواذه على 
كمال الوجود" ومن هنا فهذه الذات لم تهتم بذاتها (كواقع) بقدر ما 
صتمت ذاتها يوضفها هذا الكمال الذي يق كمالاً وتکافا : 


- ومطلقة أو مجرّدة» كونها تنهض أخيراً في فضاء «تصوّر الكمال» لا في 
SONG‏ كفا ء مون الها ل توضفة ا ا 
بالمتعالي» أي بالموجود الكلي المجردء بالموضوع وحده» أو بالمجتع 
له الهو تالف تة المعردة المسهزلة دوما إلى جواهر» أى 
بكل ما هو عام وكلي ومجرد» أي بما يعمم الذات ويجردها من 
خصوصيتهاء من فرديتها وفرادتها وشخصيّتها . يعني أنها تنهض في فضاء 
الاتصال بكل ما هو عام ومجرد» وليس في فضاء الاتصال بكل ما هو 
كلي وعيني» ولذلك» فهي» من ثم»ء وحدة كلية مجردة» لا وحدة كيفية 
أو : 
ومن هنا يمكن أخيراً وصف القول الشعري الحداثي بأنه قول مركب» 
لما يكونه وضع قائله المركب» في سياق القول ذاته. في حين يمكن وصف 
القول الشعري المعاصر بأنه قول جزئي» لما يكونه وضع القائل الجزئي» 
خارج سياق القول. 
غير أن من شأن ما قلناه عن الذات الشاعرة الحداثية - موضوع بحثنا - 
أن يظل قولاً نظرياء اعتمدنا فيه على مجمل ما كتب» أو نُظر لهذه الذات في 
فكر الحداثة» أو فلسفتها. ولذلك فقد يتطابق ما قلناه ‏ حتى الآن ‏ عن هذه 
الذات الشاعرة الحداثية مع ما سيقوله شعر الحداثة نفسه عن هذه الذات» أو 
مع ما فة عة فر اللحداثة اسه من امز هوية هذه الذات» وقد لا 
يتطابق . الأمر الذي يسمح لنا ‏ على المستوى النظري - بالتوقف عند هذا 


(1) أنظر: صفدي (مطاع)» الحداثة ما بعد الحداثة؛ الفكر العربي المعاصره مركز الإنماء 
القومي» ع 4 55 ص 2 2. 


(2) نفسه» ص 13. 
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الحدء ومحاولة النظر مباشرة فيما يقوله شعر الحداثة ذاته عن هوية هذه 
الذات. فلنبحث إذن عن هوية هذه الذات انطلاقاً من شعرها اوا 
في شعرها الحداثي الذي تبدع. ولمدا او بالبحث في علاقة هذه الذات 
الشاعرة بعالم القول الشعري. 
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الباب الأول 


عالم التجربة 


تأخذ علاقة الذات الشاعرة بالآخر ‏ الإنساني» في شعر الحداثة 

العربية» أشكالاً مختلفة» وأنماطاً متباينة» تتمحور حول نمطي كبيرين هما : 

2١‏ نمط الانفتاح على العالم» ومن أبرز شعراء الحداثة الذين جسَّدوا هذا 
الدمط في شعرهم: السياب (من العراق) وصلاح عبد الصبور وأمل 
دنقل (من مصر) ومحمود درويش (من فلسطين) وعبد العزيز المقالح 
(من اليمن). 

2- نمط الانفصام عن العالم» ومن أبرز شعراء الحداثة الذين جسّدوا هذا 
النمط في شعرهم: أدونيس (من سورية) ويوسف الخال (من لبنان) 
وقاسم حداد (من البحرين). 
ولكل من هذين النمطين تجليات وأبعاد يختلف بها عن الآخر لا بد 

من الكشف عنهاء ولنبدأ بالكشف عن تجليات الئمط الأول. 
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الفصل الأول 
انفتاح الذات على العالم 


تتجلّى تجربة الانفتاح ‏ في شعر التيار الأول" - من خلال حضور 
الآخر الإنساني» أو واقعه» في عالم الذات الإبداعي حضوراً يؤكد قيام هذه 
اة فرع اللاك ا اا ويج من انمي اة حور ادات 
5 غالمها الإبداعي انبثاقاً عن الآحر» أو تجسيداً له. 

غيز أن ضور الآخن هذا قد اعد ے كذلك: أشكالا نة ومستويات 
متعددة يمك نرذها إلى شكاين ركيسين: شكل «التجلىة وشكل الغا : 
فن ها لاحن لخرياً د ف ب الخطات الابداعى تافل علاتة اللات به 
سى '«الحلول» فيه + أن الاندمام بد .ومن ثم ياد حضون اللات في غالا 
الإبداعي معنى التجسيد اللغوي لحضور العالم الذي إندمجت به. وحيث 
يختفى الآخر ‏ لغوياً ‏ عن بئية الخطاب الإبداعي تأخذ تلك العلاقة معنى 
«التحوّل» عن عالم الآخرء إلى عالم ممكن» هو إنبثاق عن عالم هذا الآخر. 
ليأخذ ‏ مس ثم - حضور الذات في عالمها الإبداعي معنى الحضور الفاعل في 
العالم الذي تحوّلت عنه سعياً الى تجاوزه. 

وهنا يبرز فى شعر هذا التيار عالمان متداخلان ومتعاكسان في آن. 
عالم الآخر مجسداً في عالم الذات. وعالم الذات منبثقاً عن عالم الآخرء 
(1) ونعني به تيار السياب» وصلاح عبد الصبور» وأمل دنقل» ومحمود درويش»؛ وعبد العزيز 

المقالح . 
(2) وهما مصطلحان استخدمهما كمال أبو ديب في كتاب له بعنوان «جدلية الخفاء والتجلي» 
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ومتجاوزاً له. وكلا العالمين ‏ كما سنرى ‏ مجسد لتلك العلاقة الاندماجية 
بين الذات والعال'“. 


فالذات في هذا التيارء وإن تحوّلت ‏ لظروف تاريخية وذاتية - عن واقع 
ا لآخر المأساوي؛ | إلى عالم خاص هو العالم الممكن» في الشعرء لا تنفصم 
انفصاماً نهائياً عن ذلك الواقع»ء بل تظل تبحث خلال العالم الذي تتحوّل إليه 
عن طريق آخر للخلاص من ذلك الواقع 

غير أن هذا التحوّل يعني - على مستوى آخر أن الذات الشاعرة ‏ فى 
شر هذا العار_افة عات العجريين معا تجرية «الأشدماح بار فة رت 
التحوّل» عنه بحثاً عن ممكن بديل عنه» وأن عملية تحوّلها من التجربة الأولى 
إلى الثانية قد جاءت استجابة طبيعية لظروف تاريخية واجتماعية وتعرضت لها 
الجماعة الإنسانية التي تنتمي إليها الذات الشاعرة. 


الانفتاح على الواقع 
على هذا المستوى تأخذ تجربة اندماج الذات بالواقع أشكالاً لغرية 

وأسلوبية معختلفة» لعل أوضحها بروزها ‏ أي تلك التجربة الاندماجية ‏ 
موضوعاً لتجربة الذات الإبداعية. وتحوّل تجربة الذات الإبداعية من نَم إلى 
تجربة وصف لتلك التجربة. ففي قول المقالع” : 

يتملكني حزن كل اليمانين 

يفضحني دمعهم› 

وصوتي استغاثائهم 

يتسوّل فى الطرقات الصدى 


(1) ذلك لأننا لا نريد بفكرة «التجلي والخفاء؛ التجلي والخفاء المطلقين؛ بل نريد التجلي 
والخفاء النسبيين» مما يعني عدم انفصال العالمين بعضهما عن بعض. أو عدم تداخل 
حدودهما قليلاً » أو كثيراً؛ حسب هيمنة أي منهما على الآخر. 

)2( الأشجان يمائيةك4ء. الخروج من دواثر الساعة السليمانية» دار المودة بيروت» طا أولى. 
cet981‏ ص 67 
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كلما قلت إن هواهم سيقتلني 
ركضتٌ نخلةٌ الجوع في ليل منفاي 
فانتفض العمرٌء 
وارتعشت في الضلوع دفوف الحنين 
تبدو الذات الشاعرة ‏ كما تصف في تجربتها - أسيرة عالم الجماعة 
المأساوي إلى الحد الذي يغدو معه حضورها في عالمها الإبداعي مجرد 
أداة للتعبير عن عالم الجمافة د رودو ام يفو شور هالا ال داي 
تجسيداً لحضور ذلك العالم. فحزنها المفجر لإبداعها هو حزن كل 
اليمانين» وكلماتها جرحهم» وصوتها صدى لصوت استغاثاتهم . 
غير أن علاقة الاندماج هذه لا تعني تلاشي الذات في عالم الجماعةء 
أو تخليها عن وجودها الإنساني الفرد. فالفعل «يتسوّل» في الجملة: «يتسوّل 
فى الطرقات الصدى» وما بعدها يشير إلى خلفية تلك العلاقة الاندماجية» 
التي تغدو محرقا E‏ 
عنه إلى تحقيق وجودها أولاًء ووجود الجماعة التي 3 تنتمي إليها وتندمج بها 
08 
ويبرز هذا العالم بما ينبثق عنه من ممكن بشكل أكثر جلاءً في قول 
المقالح أيضا”'' : 
من الدمعة انفلقت كلماتي 
من الصمث جاءٹ 
من النخلة انطلقت في الميادين شعلة 


فإذا جسّد الفعل «انفلق» رؤية الذات لحقيقة علاقتها الوجودية 
بالخارج المأساوي من حيث كونها رحماً ينبثق عنه عالمُها الإبداعي - 
كلماتهاء فإن الفعل «إنطلق» يجسد رؤية الذات لحقيقة ذلك العالم الإبداعي 
الذي يتحول - فيما بعد إلى عالم وجود فاعل (شعلة) في الاخر. 


(1) نفسهء امحاولة الكتابة بدم الخوارج»» ص 95. 
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وإذا ما أخذت هذه العلاقة الأنطولوجية بالخارج شكل: «أنا) جه 
هو أو ُء فإن هذه العلاقة تتطوّر ليصبح «هو) الآخر حاضراًء ولكن 
روزا له هذة المرّة ب «أنتِ» الحبيبة على شكل : «أنا جه أنت». وهنا لا 
تتوحد الذات الشاعرة بالخارج المأساوي كما هو أي بمأساويته» بل تحيله - 
عبر الحلم - إلى عالم ممكن» > يصبح هو بدوره محرقاً لعالم الذات 


الإبداعي”!' ومحلاً الأننسة لاع ادما أو التو جد قفن 
عي - في ج 


أبيات و 2 


أتفاحتي! يا أحبٌ حرام مباځ 

إذا فهمثٌ مقلتاك شرودي وصمتي 
أناء عجباً كيف تشكو الرياح 
بقائى لدياك؟ وأنتِ 

خلود التبيذ نصوتي 

وطعم الأساطير 50 أنتِ! 
أتبقين فوق ذراعى حمامه 

تعمس منقارها 71 فمي؟ 

وكمّك فوق جَبينيَ شامه 

تخلد وعد الهوى في دمي؟ 

أتبقين فوق ذراعي حمامه 


تجنحني . . كي أطير 
تهدهدني. . . كي أنام 
وتجعل لاسمي نبض العبير 


(1) وهذا هو الفرق بين الممكن ‏ هنا والممكن في تجربة الاندماج بالممكن التي ستأتي» إذ 
لا يزال بين الذات وهذا الممكن مسافة تؤكد عدم الاندماج التام الذي سيتحقق في .التجربة 
الاندماجية التالية. 

(2) «أبيات غزل»» ديوان محمود درويش» دار العودة بيروت» ط 213 1989 م٠‏ ص 130» 
131 132. 
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5k‏ أنتِ ‏ التفاحة ‏ المرأة ‏ الحمامة» فلسطين ‏ الحلم بمنح 
الذات سر وجودها الإبداعي وکل هو ولعودها الات اتال 


ااتغمس ١»‏ تخلد تجنح » تهدهد» سر جمد فاط eS‏ 
الذات المندمجة بها لتمنحها عالماً لوجودها من جهة: وسراً للوجود فى 
ذلك العالم من جهة ثانية. ١‏ 
غير أن وجود الذات المنبئق عن فاعلية الاندماج هذه قد يستحيل - 
عندما يقوم في الذات وعالمها شرظ الاندماج”© ‏ وجوداً خارقاً (إِلْهيَاً) 
تفصح عنه أبيات درويشس 30 : 
خذينى › إذا عدث يوماً 
وشاحاً لهدبك 
وشدي وثافي. . 
بخصلة شعر. . 
بخيط يلوّح في ذيل ثوبك. . 
عساني أصير إلهأ 
إلها ضرت 
إذا ما لمستٌ قرارة قلبك 
ويغعدر هذا الوجود الإلهي أو الخارق هو ما تهدف إليه الا 
هذه العلا قة الاندماجية لتحقق به» ومن حلاله» الخلاص لذاتها أولاً وللعالم 
الذي اا ا 


(1) وإن لم يكن بين الوجودين ‏ في هذه التجربة ‏ كبير فرق» فقد يبرز الأول طريقاً إلى الثاني» 
والثانى منبثقاً عن الأول. 

(2) وهر هنا وجا كل منهما بالآخر. 

(3) إلى أمى»» فى الديران» ص 98 99. وانظر أيضاً «جبين وغضب!ء ص 433» 434. 
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ا ا - كآخر ممكن - في شكل هذه 
العلاقة› فإنه في شكل آخر للعلاقة يهيمن ايا ولكن لا كممكن للوجود 
الإنساني» بل كواقع مأساوي لوجود إنساني. وهنا لا تندمج الذات بهذا 
الواقع لكي تحقق وجوداً خارقاً لنفسهاء بل لتخلق - بموتها فداءً للآخر الذي 
تتوحد په وا ممكناً له؛ ففي أبيات ا 

وتلتث حولي دروب المدينة : 

حبالاً من الطين يمضغن قلبي 

ويعطين» عن جمرة فيه » طينه؛ 

حبالاً من النار يجلدن عريّ الحقول الحزينة 
ويحرقن جيكور في قاع روحي 

ويزرعن فيها رماد الضغينة 

تتوحد الذات الشاعرة بعالم المديئة المأساوي (دروب المدينة) ‏ 
بموتها فيه خلاص الآخر الذي اندمجت بهء ولأجله في ذلك العالم على 
النحو التالي : 

عالم اا الثورة في قلب الذات لساك لغةَ لخلق العالم الممكن 

1 || || 
حبال المشقة تير“ الثائر الغادي لتحيل حياتة بذرة للثورة 

فإذا جسد الفعلان: «يمضغنء يعطين عن . . ٠.‏ رؤية الذات لحقيقة 
توحدها بعالم المأساة (دروب المدينة)» وما يفضي إليه ذلك التوحد من عالم 
لخلاص الآخرء فإن وصف الدروب ‏ الحبال بكونها «من الطين» (رمز 
الخلق الكينوني باللغة) في هذه العلاقة وبكونها «من النار» (رمز الثورة) في 
العلاقة الثانية التالية: 
عالم الفح ا واي فود و و نت في بذرة الحقد 
والضغيئة على الطغاة0© 


(1) «جيكور والمدينة)» ديوان بدر شاكر السياب» دار العودة؛ بيروت» 1989 م ج اء ا ص 
415 


(2) لأن «الرماد» في رؤية السياب عنصر تكويني للعالم. 
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يكشف عن رؤية الذات لماهية ذلك العالم الممكن» وأنه عالم اللغة ‏ 
التمردء الذي يغدو ‏ هنا عالماً ومحرقاً للعالم في آن. تؤكد ذلك التحوّل 
آبيات السات اي 
وكأنما رضعث مصابيح المدينة مقلتاه 
فسرتٌ لهيباً في دماءٌ وألغمتها بالرغاب» 
وكانهة © على المدى المقرورء آلاف الشفاه 
ندعوه ظمأى.ء لاهثات. . . مثل أحداق الذئاب 
حيث يستحيل محرق الخارج المأساوي» (مصابيحٌ المدنية) عالماً 
ومفجراً لعالم آخرء هو عالم الممكن الذي ما فتئت الذات تبحث عنه وتلهث 
وراءه» وكأن هذه الذات إنما تلح بذلك ‏ على وظيفة إعادة بناء العالم» من 
حيث كون هذه الوظيفة هي الوظيفة المنوطة بفاعلية توحد الذات بالعالم. 
وإذا كان هذا الممكن المنبثق عن علاقة الاندماج بالواقع المأساوي قد 
بدا - في هذه العلاقة ‏ عالماً للخلاصء فإن هذا الممكن في علاقة أخرى - 
جد الم لبرت أو تجسداً لعالم الموت الذي انبثق هذا الممكن عنه. 
ففي أبيات دنقل ' : 
عندما يبتلع (الكورنيش) أضواءً الغروب 
تسعل الظلمةٌ فيه والبرودة 
يحمل الجوع إلى العار. . وليده 
كلمات . . 
ثم تنسلٌ من البرد. . لدفء العرباث. 


(1) «حمار القبوراء الديوان» ص 560. 

(2) أي مصابيح المدنبة التي ارتدت ‏ في عالم الذات - عالماً مكنا . 

(1) أمل دنقل» «العشاء الأخير؛» الأعمال الشعرية الكاملة» دار العودة بيروت» ط ثانية؛ 
٩4‏ م» ص 177 178 وانظر في هذا المقالح «الظلام يسقط على سستياعوا؛ 
الديران. س ۰592 و«أغنيات صغيرة للحزن»» الديوان» ص 229. 
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والمصاببح : شظايا قمر. . كان يضيء 

حظمته قبضةٌ الطاووس فوق الطرقات 

ثم أهدته إلى النسوة. . كي يصلبنه فوق الصدور. 
يتباهين به. . وهو رفات! 


SGM»‏ عم عد وا عو 


يبدو الممكن الإبداعي الوليد في رحم اندماج الذات بالواقع المأساوي 

نو E EER‏ يحكمه الموت» ويفيض بالعبثية واللاجدوى . 
فهو ما يزال عالّم عار» لأنه و جوع . . وعالم كلماتٍ» لأنه ولد موت . 
وا وزيفياء 0 غرو. E‏ 
الراهنة. يؤكد ذلك أبيات دنقل e‏ 

كان فستائك في الصيف من الكتان» 

والزهرةٌ في صدرك بيضاءً. 

ولكن الشتاء الآن يكسوك بلون السل والنرجس 

(حتى ورقة التوت على فخذيك. . صفراءً!) 

كان الناي يمتدٌ من الضفة للضفة 

من صدركُ إلى صدرك 

كان الناي ممتداً 

ولون الليل بين البرتقالي ‏ الرماديّ ‏ السماوي 

وفى شعرك غابات من الوحشة والصمث› 


)1( فقد طغى هذا العالم في أعقاب نكسة حزيران 1947 م لا عند أمل دنقل وحده. دل سلا 
معظم 0 الحداثة . فهذا التاريخ يمثل کا سلا حذل مقا انا في حر کا الس عر 


)2( ا اننا نفسه. «مزاميراء ص 302 303. 
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هوی نحم وفي الثانية التالية اصطكث بدي 
في الشبح العابر 
(هل كانت يدي في يدك اليسرى؟) 
وفي الثانية الثانية اصطكت يدي في كلمة السجن 
على وجه الجدار!! 
فلئن مثل فعل الكينونة الماضي (كان) ‏ في هذه الأبيات ‏ زمن اندماج 


الذات بمصر الممكن ‏ الحلم» فان ل القرل الا هة تمك رسن اهار 
الممكن وانكسار الحلم» ومن ثم زمن التحوّل عن واقع الانكسار أو زمن 
الانفصام عنه. . غير أن هذا الانهيار الانکسار» قد تحقق - في رؤية الذات - 
على ثلاث مراحل متداخلة يجسد كل منها شكلاً متدرجاً من أشكاله وهي : 


مرحلة الصدمة الأولى للهزيمة. والمرموز لها في خطاب الذات ب «هوي 
النجم» وتمثل مرحلة انفصام الذات عن العالم» نتيجة غياب وعيها به. 
ومن ثم يأخذ الانكسار في هذه المرحلة شكل غياب الذات المطلق عن 
العالم» > کا ثر مباشر لصدمة الهزيمة في 1967 م. 
المرحلة التالية للصدمة. والمعبر عنها في الخطاب ب «اإصطكاك اليد في 
الشبح العابر» وتمثل مرحلة اندماج الذات - اللاواعي بالمأساوي بحثاً 
عن الممكن» أو ظناً منها ‏ أي من الذات - بأنه - لعدم إدراكها الواعي له 
ما يزال ممكناً. إذ لازال في هذه المرحلة كيدا انها فا 
ومن عا راخل الأتكسار - في هذه المرحلة - شكل الحضور اللأواعي في 
العالم» ٠‏ كأثر من آثار الصدمة ‏ الهزيمة. 
أما المرحلة الأخيرة. المعبر عنها ب «اصطكاك اليد في كلمة السجن؛ 
على وجه الجدار» فتمثل مرحلة الإدراك الواعي لمأساة الواقع بعد أن 
عاد للذات وعيهاء وأدركت _ من ثُمٌّ ‏ ملامح مأساوية هذا الواقع. . وهنا 
يأخذ الانكسار شكل الحضور الواعي في عالم المأساة» أي عالم القمع 
والفراغ . 
Ts 5-6‏ لق بيت افا عن 
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طبيعي عن عالم الآخر المأساوي ‏ تحّلاً أَوَّليَاً أو مرحلياً نحو توحّد مثالٍ 
ا فالذات في مرحلة الانكفاء هله تتحوّل عن الآخر الجمعي 
أو واقعه ولكن لتندمج به؛ تفارقه لتراه. تنفصل عن عالمه لتتعرفه» أو 
لتكتشفه . ومن ثم لتؤسس معه علاقة اندماجية أكثر تطوّراً» ایی شاعا 
يؤكد هذا أن محرق الانكفاء ‏ انهيار الخارج الواقعي قد استحال في الداخل 
- بما أحدثه من انفيجارات وتصدعات فى أعماق الذات المنكفئة ‏ محارق 
وجودية لعالم ممكن جعلت تتحوّل إليه الذات فيما بعد. وقد تجلّت هذه 
SS‏ وطبيعته» وطبيعة 
القوى الفاعلة فيه ومن ثم طبيعة العلاقة التي ين ينبغي أن تربطها به . 


ويكفي في هذا افده انا شير إل حلرل الإسباني المطلن بي هدم 
الرؤية محل الإنساني الخاص - الجماعة» الأمة. والتارب: يخي الكوني محل 
الآني والإقليمي» ليغدو ‏ من نَم إحساس الذات بالمأساة أشد عمقاً وأوسع 
مدى . فالمأساة لم تبق اي لبر - مأساة الذات وحدهاء أو مأساة 
الجماعة؛ أو الأمة التي تنتمي إليهاء بل مأساة الإنسانية بعامة. وهي مأساة 
وجود قبل أن تكون أي شيء آخر. er.‏ يدك الاك في saa‏ 
مغتربة عن العالم» > قلقةٌ) حزينة» تحائفة : كثيبةً» حا ئر ولكنها في الآن نفسه 
متطلعة» هاجسة» متشوّفة إلى عالم ممكن للوجود. على نحو تشكل معه هذه 
الهموم ‏ بتداخلها وتناقضها ‏ هما واحداً» هو هم الوجود في العالم» الذي 
ظل يحدو ا لين ل بدلا هن الاتكفاء على 
الداحل» وعلى الانخراط في العالم عبر الممكن بدلاً من التقوقع عن 
العالم. 


وبهذا يمثل انكفاء الذات في هذه المرحلة ‏ تحوّلاً أولياً وأساسياً على 
طريق التحوّل | إلى الممكن» > من حيث إنه يمثل حالة تداعي العالم في الداخحل 
بعد تداعيه في الخارج. أو تجالة الانهيار الشامل على طرق التخرل تبجو 
إعادة البناء الشامل» ومن تيء حالة انفلات الذات» وتحررها من ضغط 
الرؤية الجامدة والمحددة للعالم» تأهباً للتحوّل إلى الممكن وإقامة تجربة 
جديدة مع العالم» هي تجربة الحضور في العالمء أو الاندماج بالممكن. 
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- الانفتاح على الممكن 

إن أهم ما يميز تجربة ة الذات» في هذه المرحلة؛ أن الحضور الفعليّ 
فيها لم يبق ملازماً الواقع المأساوي الذي ظل يمارس - في التجربة الأولى - 
استلاياً للذات» 25 لدورهاء بل غدا ملازماً للذات الشاعرة التي أخحذت 
تؤكد حضورها في العالمء وتحقق وجودها في التجربة؛ فبعد أن كانت 
الذات في التجربة الأولى مستلبة ؛٠‏ تابعة للعالم» ومن لَمَّ ناقلة له > أو معبرة 
عله غدا العالم يهلم التجربة E‏ للذات» اضعا لإرادتها الحرة. 
ولفاعليتها الخارقة, حلقاء وإعادة حلق» لتستحيل الذات ‏ نتيجة لذلك ‏ 
بؤرةٌ للعالم» ومحرقاً مولداً له. ففي عالمها يتخلّق العالم» وعن عالمها 
ينبئق. ويرجم هذا بدرجة أساسية إلى أن الذات في هذه التجربة غدت غير 
لاصقة ب «قاع» العالم, أو بالواقعي منه» بحيث لا ترى منه إلا ما يحيط 
بهاء أو ما يحاصرها من صخوره» وجدرانه ‏ كما كان شأنها في التجربة 
الأولى - بل تمكنت من الإفلات من ضغط الواقعي» والضروري» ومن م 
من الانطلاق إلى «سماء» العالم» أو إلى قمة «الجبل السحري! لتنخرط من 
تلك القمة في الممكن بوصفه نقيضاً للواقع؛ و له. وعليه 0 
جسّدت التجربة الأولى نوعاً من «الانفصام» بين الذات والعالم» بحكم أنها 
كانت ما تزال تشير إلى وجود مسافة ماء بين الذات والعالم موضوع 
التجربة» فإن هذه التجربة قد جسدت ‏ باندثار تلك المسافة بين الذات 
والعالم ‏ التوحٌد المطلقٌ بينهماء إذ غداً لا يوجد في هذه التجربة سوى عالم 
واحد» هو «عالم القصيدة الممكن» أو «عالم التجربة» الذي يتمازج» أو 
يتماهى في تكوينه طرفان أساسيان هما: الذات والواقع» لتصبح التجربة 
الإبداعية ذاتها ‏ من ثم هي التجسيد الحيّ والموضوعي لتلك العلاقة 
الاندماجية بالعالم. ومن هنا يغدو البحث عن ملامح تلك العلاقة وطبيعتها 
بحثاً عن ملامح التجربة الإبداعية وطبيعتها من حيث هي الوجود 
الموضوعي» أو شبه الموضوعي الذي يمكن إخضاعه للنظر والتحليل. 
فما طبيعة التجربة الإبداعية هذه؟ وما خصائصها المميزة؟ 


يمكن القول عن طبيعة هذه التجربة الإبداعية إنها بشكل أساسي 
وجوهري ااتجربة فعل" لا لاتجربة وصفا. فالذات في هذه التجربة تتحوّل 
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من «وصف التجربة» إلى «معاناة التجربة) من وصف تجربتها مع العالم» إلى 
معاناة تجربتها مع العالم. ومن هنا فقد ظلت تنهض على: 


أولاً - التحوّل عن الواقع 
وتمئّل تجربة التحوّل هذه فعل ولوج الذات إلى عالم التجربةء أو 
«حالة انفصام الذات» عن الواقع» كخطوة أولى» تمهد لدخول الذات في 
حالة أخرى هي «حالة الاندماج» في العالم. ونج 7 لفاعلية التحوّل هذه 
شا قعل اا نه :في قزل دال 
أتحوّل عن ركني في باب المقهى حين تداهمني الشمس 
أتحوّل عن شباكي حين يداهمني برد الليل 
ولكن ما طبيعة فعل التحوّل هذا؟ وما آلية تحققه في التجربة؟! 


يمكن القول: على المستوى الأول إن طبيعة فعل التحوّل ‏ في 
تجربة هذا التيار - قد ارتبطت إرتباطاً وثيقاً بطبيعة الخلفية التي أفضت إليه 
وبطبيعة الدور الذي يقوم به. 


وبما أن خلفية هذا الفعل هي الواقع المأساويء» فإن طبيعته قد 
جاءت انبثاقاً عن هذا الواقع » لمواجهة مأساويته. ومن هنا فقد اتسم هذا 
الفعل بکونه «فعل ضرورة» و«فعل حرية) في آن؛ فعل ضرورة لأن الذات 
مدفوعةٌ إليه من الواقع» وفعل حرية» لأن الذات تطمح من خلاله إلى 
تجاوز الواقع. ففي ابات روش ۰ 
ولكن كلما مرت خطاي على طريق 
فرت الطرق البعيدة والقريبةٌ 


)1( ا وصف هذه الفاعلية مثل: «أوذع» أعود؛ أرحلء أغادرء 
أخرج ٠‏ أدخل» وصيغ أخرى تشير ‏ إضافة إلى ذلك إلى خلفية هذه الفاعلية مثل «أهرب» 
أتوارى» أتراجع!. 

)2 «حديث في مقهى1) قصيدة» ديوان صلاح عبد الصبور» ص 318, 

(3) «أحمد الزعتر»» الديوان» ص 600. 
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كلما آخيث عاصمة رمتني بالحقيبة 
فالتجات إلى رصيف الحلم والأشعار 
يبرز فعل التحوّل «التجأت» فعل ضرورةء لأنه جاء استجابة طبيعية 
لمأساة الخارج. فهل فعل «هرب» من واقع الرحيل والترحيل الدائمين في 
الخارج؛ ولكن ‏ وهنا تكمن حريته ‏ إلى رحيل وترحيل دائمين في عالم 
الداخل (في عالم الرحيل والأشعار). فهو بما ينبثق عنه فعل ضرورة» وهو 
بما يفضي إليه فعل حرية. وإذا كانت سمة الحرية في فعل التحوّل هذا قد 
بدت تحت ضغط الإحساس بالواقع ‏ شاحبة» فإنها في أبيات المقال”2 : 
آن للقلب أن يكتب الموث» 
أن يتباهى بأحزانه» 
وخطایاه» 
أين يتوارى عن الثلج 
أن يدخل الكفن ‏ المهد 
أن يتسلّق جلع المنية» 
أن يتوحد 
مكتظة بالخطيئة دائرةٌ الخلق 
مكتظة غابةٌ الناس» 
لا شيء يمسك هذا الحصان الجريح» 
تبدو طاغيةً على سمة الضرورة. يؤكد هذا طغيان الداخل بما هو عالم 
للحرية؛ على الخارج بما هو عالم للضرورة» يؤكد هذا أيضا ا 
الفعل في عالم التجربة» على دلالة التحوّل إلى التجربة» ليصبح ‏ من ثم - 
فعلّ التحوّل الوحيد ايتوارى» فعل حرية تكاد تكون محضة. لأنه قد جاء - 
خلافاً لفعل الالتجاء الآنف ‏ إنبثاقاً عن رغبة في تحقيق وجود مثال. لا عن 
موف من اندثار الوجود. ومن ثم عن قدر لا بأس به من الإحساس بحرية 
الاخحتيار . غير أن محرق الرغبة في التحوّل لتحقيق هذا الوجود يتضخم - في 


سيت بد مم يمد أن ملو سج جيجح a key‏ 


(1) العقاطع الأولى من مرئبة رجل صادق» مجلة كلمات. ع 8ء 1987 م» ص 33. 
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تجارب اشرق أف تطورا ب لسو شيو جامحة فى الاوز .وهنا لا وة 
اللات حاف ف ها لضشغط المتوورفة بل معب لجنا اكد 
الا كنا هرر فقول درو 
تموز مر على خرائبنا 
وأيقظ شهوة الأفعى 
القمح يحصد مرةٌ أخرى 
ويعطش للندى. . المرعى 
تموز عاد» ليرجم الذكرى 
عطشاً. . وأحجاراً من النار 
فدرويش لا يتحوّل إلى التجربة استجابة لنداء الضرورة الخارجي» بل 
لنداء الحرّية الداخلي» أي لنداء الإله تمّوز (إله الخصب) ذلك النداء الذي 
جعل يناديه لا لكي يوقظ فيه دواعي تجاوز الضرورة» بل لكي يفجر في 
خرائبه شهوة التحقّق في الحرية» شهوة القتل من أجل القتل» أو التجاوز من 
أجل التجاوز (شهوة الأفعى) أي شهرة الهدم لأجل الهدم» أو الزرع - زرع 
القمح ‏ لأجل الحصاد» ورجم الذكرى لأجل تجاوز الذكرى... وهكذا. 
وإذا كان هذا «النداء» الذي استجابت له الذات قد ارتبط بعالم 
التجربة» أو بالعالم موضوعا للتجربة؛ ارتباطا وثيقأء فإنه ‏ بهذا الارتباط - 
قد أصبح «نداءً» من العالم إلى الذات» وأصبحت استجابة الذات الشاعرة 
له من ثُمّء استجابة ل «نداء» الحرية» لا بما هي مفهوم مجردء بل بما هي 
«نداء» من العالم. ولكن أي عالم؟! إنه العالم كما تخلقه الذات في التجربة؛ 
فهو وحده القابل لأن يفهم» وهو وحده المستحق لأن يحبء فالخالق يحب 
ا ا 
ومن هنا برزت فكرة «الحب» أو «الوجد» في تجربة هذا التيار لتقوم - 
ضمن المحارق الشعورية الأخرى ‏ بدور مهم وحاسمء لا بوصفها حاضة 


(1) «تمّوز والأفعى»», الديران» ص 106. 
(2) أنظر في هذا: شكري عياد» دائرة الإبداع؛ دار إلياس العصرية؛ القاهرة» دون تاريخ» 
ص 114. 
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على التحؤل إلى التجربةء بل خالقة للتجربة ذاتها أيضاًء ويتجلى هذا واضحاً 
في أبيات عبد الصيور”'؟: 
كل صياح. يُفْنَحُ بابُ الكون الشرقي 
وت تخرج تخرج منه الشمس اللهبية 
فتذوّب أعضائي» ثم تجمّدها 
تلقي توراً يكشف عُرْبي 
تتخلع عن عورتي النجمات 
أتجمّع فأرٌ 000 3 
إذ تنقطع حبالي الليلية 
وتبرز فكرة «الحب» في هذه الأبيات» من جعل شمس «الحرية) اللهريّة 
في السطر الثاني خارجة من اباب الكون الشرقي» في السطر الأول. 0 
إيساء الات بان ركنَاعا الشعرية رونا ر فة أو إشواقية, ومعلوم أن هذه 
الرؤيا تقوم على الوجد أو العشق» غير أن هذه الفكرة قد تبرز بشكل واضح 
عند الشاعر نفسه في قول : 
ها أنت ترى الدنيا من قمَّةٍ وجدك 
لا تبصر إلا الأنقاض السوداء 
وهكذا برز فعل تحول الذات الشاعرة في تجربة هذا التيار على أنه 
اوا «فعل اختيار» ولكنه اختيار نابع من الموقف المعطى بهدف تغييره. وأنه 
اا اختيار ١للسحرية»)‏ ولكنها الحرية المنبثقة عن الضرورة» والمتجاوزة لها في 
آن. 
© © © 
أما على مستوى آلية تحقق هذا الفعل في التجربة فيمكن القول: إن 


(1) «رؤياكت. الديوان» ص 326. 

(2) «مذكرات الصوفي بشر الحافي»» أنظر الديوان» ص 267» وكذا (أغنية ولاء؛ ص 103» 
رائظر المقالح» «أغنية للرماد؛» في أوراق الجسد العائد من الموت» ص 97: ومحمود 
درويش في «حسرنا ولم تريح الحب»» ورد أقل» ص 93» وفي «طوبى لشيء لم يصلا» 
الديران؛ س 516. 
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فاعلية تحوّل الذات في تجربة هذا التيار ظلت تتضمن - حتى فترة متأخرة 
نسبياً ‏ فعلاً خارجياً تنجزه عينٌ الذات» هو فعلٌ «الإغماض' للتحزل عن 
الخارج إلى التجربة في الداخل؛ وفعل «الانفتاح» لمغادرة التجربة إلى 
الخارج. كما يتجلى في أبيات المقالح”'": 

أغمضت عبني كنت في يدي 

وكانت الأرض معي» وكانت الأنهار 

والشمس والأقمار 

تغسلني من الداخل 

تغسل الوجوم في العيون 

تغسل وجة الليل والنهار 

حين فتحتها كان الفراغ قاتماً 

وكان كفي خاوياً. . وكانت الديار 

الله كان حين كنتٌ ‏ موجوداً 

وكانت الفراشات تزين الحقول والجبال 

والزهر لم يكن حزيناً 

غير أن اعتماد الذات في تحوّلها إلى التجربة على الفعلين الفيزيائيين 
الوحيدين: «أغمضتٌ» فتحتٌ» قد أكدى غلئ مستوى هذا النص على الأقل - 
أن تجربة الذات الإبداعية لما تزل «تجربة وصف» لا «تجربة فعل». فالذات 
الواصفة لم تتمكنْ بعد من اقتناص فعل التحوّل في لحظة الكتابة الإبداعية 
الراهنة؛ ومن جعل تجربتها الإبداعية ‏ من نَم - اتجربة فعل في العالم الذي 
تحوّلت إليه»؛ على نحو يبرز تحوّلها الموصوف في التجربة نوعاً من الغناء 
للزمن الممكن الذي طالما توحدت به» ولكن خارج التجربة الإبداعية. 
بيد أن ذلك لا يعني على مستوى تجارب أخرى لاحقة ‏ أن فعل 

«الإغماض») الفيزيائي هو فعل التحوّل الوحيد إلى عالم التجربة ؛ فلا ريب أنه 


(1) «شجن»ء الديوان» ص 132. 
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يتعاضد لتحقيق التحوّل مع فاعليات أخرى» وضمن ظروف أخرى» يتجلى 
بحضہ ها في قول عبد الصبور”" : 

هذا الصباح. . . 

أدرثٌ وجهي للحياة» واغتمضت» کی أموث 

في هدأة السكوت ۰ 

فهو بوصفه فعل وجود في الواقع يرتبط بشروط زمانية ومكانية محددة؛ 

(هذا الصباح) وهو بوصفه فعل تحؤل عن الواقع يرتبط بفاعليتين أخريين 
تؤكدان دوره» وتعمقان دلالته» هما: «فاعلية إدارة الوجه للحياة»» التى 
تسبقه بوصفها شرطاً له. وفاعلية «الموت» التي تلحقه بوصفها انبثاقاً عنه أو 
غاية له. 


وتمثل الأولى ‏ ما تضمنته من معنى التوجه الكيانى» ا واش 
نحو الداخل ‏ لحظةً التهيؤء أو التأهب للتحوّل» أما الثانية فتمثل ‏ بدلالتها 
على الاستغراق في التجربة ‏ لحظة الاندماج في العالم» التالية للحظة 
التحوّل والمنبثقة عنهاء لنكون في عملية التحوّل أمام ثلاث لحظات 
متداحلة» ومتتالية هى: لحظة التأهب (مرموزاً لها بلحظة إدارة الوجه 
للحياة)؛ ثم لحظة التحوّل (مرموزاً لها بلحظة إغماض العين)؛ ثم لحظة 
الاستغراق» أو لحظة الاندماج (مرموزاً لها بلحظة الموت). غير أن فعل 
«الإغماض» الذي ظل ‏ حتى الآن ‏ أساسياً في عملية التحؤّل» قد عاد لا 
يكفى وحده لكى تدخل الذاتٌ في لحظة الاستغراق؛ بل لا بد أن تصحبهء 
وأن تتازر محه» شركة شوش سامل ومنظمة لكل الحواس» كما يوصي 
بذلك بشر الحافي قناع عبد الصبور نفسه في المناجاة الداخلية” : 
احرص ألا تسمغ 
احرص ألا تنظر 
احرص ألا تلمس 
احرص ألا تتكلم 


(1) «رسالة ف صديقها ؛ الديوان» ص 81. 
(2) «مذكرات الصوفى بشر الحافي)» نفسه» ص 265. 
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قف!... 
ينبوع القول عميقٌ 
لكن الكف صغيره 
من بين الوسطى والسبابة والابهام 
يتسرب في الرمل. . كلام 
ليس هذا فحسب» بل لا بد أن تصحب حركة التشويش الخارجية 
هذه» حركة تشويش داخلية تمارسها فاعلية «النسيان»" التي تعني نسيان 
الخارج» ونسيان المخزون في الذاكرة على حد سواءء لتدخل الذات 
الشاعرة بهذا التشويش الشامل» وبذلك التوجه الكياني نحو الداخل في حالة 
الإستغراق الثانية. 
ولكن ماذا يعني الدخول في حالة الاستغراق هذه؟! 
إنه يعني حضور الذات في لحظة الأبدية» حيث يتبدد الزمان» وينهار 
المكان. ولا يبقى إلا «الآن» و«هنا». «الآن» بوصفه زمن الحلم» أو لحظة 
الهرب والتحرر من عذابات الزمان والمكان وضلالاتهما وعوائقهما. 
وبوصفه كذلك لحظة ولادة الحياة من قلب الموت» والوجود من العدم» 
والحرية من الضرورة؛ والرفض من القبول» وبوصفه أيضاً لحظة انهيار الواقع 
وڪاو دفن وبوصفه - قبل هذا كله لحظة اندماج كلي في العالم بكليته 
كما سنلاحظ في الفقرة التالية: 
ثانياً : التماهي بالعالم 
ويأتي فعل الاندماج أو التماهي هذا بما يمثله من هدف أمامئن 
للتحوّل ‏ إنبثاقا طبيعيا عن فعل التحوّل» ومترتباً عليه. فالذات لم تتحوّل عن 


الواقع في الخارج» إلا لتحقق الاندماج مع العالم في الداخل. ولكن ما 
طبه فعلٍ الاندماج هذا؟ وما طبيعة العالم الذي به تندمج الذات؟ 


)1( أنظر في وصف هذه الفاعلية على سبيل المثال: درويش» في قصيدته امن فضة الموت 
الذي لا مرت فيه من ديوائه اهي أغنية هي آغنيةا» ص 105 106. 
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يمكن القول» إن طبيعة فعل الاندماج قد جاءت انبثاقاً عن طبيعة 
اللحظةء والحالة التي يفيض منها هذا الفعل. فإذا كان هذا الفعل قد فاض 
عن حالة الاستغراق في الحلم» حيث يسود الفناء في حالاات الفرح الذي لا 
يحدء والغرق في نشوة الحب» والارتماء في أحضان النسيان لكل هموم 
الأرض وأثقالها''' وتحقق ‏ من نَم في لحظة الأبدية» وهي لحظة عابرة 
وجيزة نكاد تكون لازمنية”” فإنه قد اتسم بكونه «فعل رؤيا إنخطافية» للعالم. 
فالذات في لحظة الاستغراق هذه تتوحد مع العالم الذي تنظر إليه. لأنها تنظر 
إليه بعين الفن بما هو شكل ولون» ولا تنظر إليه على أنه ذاته العادية» فلا 
تعود الصورة أو المنظر أو الواقعة الجمالية شيئاً حارج الذات» بل يصبح 
الإثنان كياناً واحداًء ويمحي الزمان والمكان ويتملك الذات وعئٌ واحد”". 


ففي أبيات کرو 


لا توقفوني عن نزيفي! 
ساعةٌ الميلاد قلّدت الزمان» وجاولتني 
كنت صعباً ‏ حاولتني 
كنت شعباً ‏ حاولتني مرةٌ أخرى 
أرى صفاً من الشهداء يندفعون نحوي؛ ثم بختبئون في 
صدري ويحترقون. 
تأتى أولاً الأفعال الماضية المسندة إلى ساعة الميلاد على التوالي: 
«حاولتني» حاولتني» مكرراً مرتين» لتشير إلى طبيعة لحظة «التحوّل»المفضية 
إلى «حالة الاستغراق» أو الحظة الرؤيااء وأنها لحظة درامية ينتصر فيها داعي 
الحرية الداخحلي على داعي الضرورة الخارجي؛ وداعي التوحد بالممكن في 
الداحل» على داعي التلاشي في الجماعة «الشعب» في الخارج . 
ثم يأتي ثانياً فعل «الرؤيا» المضارع «أرى» منبثقاً عن تلك اللحظة» 


(1) أنظر: سمير الحاج شاهين» لحظة الأبدية» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ط أولى» 
0 م» ص 191. 

(2) أبظر دائرة الإبداع؛ ص 77. 

(1) شف س 77. 

(1) «الخروج من ساحل المتوسطاء الديوان» ص 475» 476. 
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ليجسد اندماج الذات الرائية في عالم الرؤيا ممثلاً ‏ هنا بعالم الشهداء. 


مستوى طبيعة العالم المفارقة: فعالم الشهداء ‏ هنا يتسم بطبيعة مفارقة 
لعالم شهداء الخارج؛ فهو عالم حياة» لا موت» وحياته متحركة؛ لا 
جامدة» وحركة حياته باتجاه الذات الرائيةء لا باتجاه سواهاء واتجاهها 
نحو الداخل ب صدر الذات» لا نحو الخارج»› ولكن لتنتهي » في هذا 
الداخل» تلك الحياة» وهذه الحركة» بل هذا العالم بكليته. ليصبح بهذا 
عالماً تخلقه الذات ولكن لتتجاوزه؛ تبعث فيه الحياة» ولكن لتحكم عليه 
بالموت . 

> نتوی 3 العالم الاحتماليةء أو الالتباسية: فدلالة تجربة 
الشهادة. أو عالم تتسم بناءٌ على تلك الطبيعة المفارقة ‏ 
بكونها ‏ إن الكلية أ م الجزثية دلالة اا فالشهداء هم شهداء 
الداحل ‏ تجربة 0 التجاوزية؛ أي عناصرها اللغوية والشعرية التي 
كانت قد أنجزت» وهي تموت الآن» أو ” تحترق» لتحيا من جديد. 
وهم كذلك ‏ وفي الآن نفسه ‏ شهداء الخارج / الوطن؛ الذي 
اختارتهم الذات» وتختارهم» ليكونوا 5-7 ib)‏ لرؤياها 
الداخلية» أو لتجربتها الإبداعية التجاوزية. 


ولكن لماذا تجربة الشهادة دون سواها؟ 


ربما لأن هذه التجربة تمثل رؤية درويش لمأساوية الواقع العربي» ولا 
سيما في الأرض المحتلة. ومن هنا فقد برزت هذه التجربة وكأنها المحرق 
المفجر؟ لتجربة التجاوز الرؤياوية عنده. ويتجلى هذا بشكل أكثر وضوحاً 
٠.‏ » 6224 
فى قوله : 


(1) أنظر في هذا مثلاً: «ضباب على المرآةاء الديوان» ص 271» 272 ولأغنية ساذجة عن 
الصليب الأحمراء ص 203ء 204ء و«مزامير؛ ص (39» وانظر أيضاً: «مديح الظل 
العالي»؛ ص 60 و«حصار لمدائح البحرة؛ واتأملات سريعة في مديئة قديمة وجميلة على 
ساحل البحر الأبيض المثوسطا» ص 139. 

(2) «الحوار الأخير في باريس»» حصار لمدائح البحر» ص 01. 
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يلعب الموت» يألقّهء ويباريه» يعرفه جيداًء ويعرف كلّ مزاياه» 
يشرح أنواعّه : طلقةٌ في الجبين فأسقط كالنسر فوق السفوح, 
وقنبلة تحت سيارتي فتطير ذراعٌ إلى الشرفات» وتكسر 
آنية الزهر» أو شاشة 
التلفزيون؛ 
فالذات في تجربة الرؤيا هذه تستحيل مقتولة قاتلة في آن. تنفجرء 
وتفججرء تنفجر في الخارجء بالقنبلة» الطلقة» الرصاص» ولكن لتفجر في 
الداخل عالم الشعر: أفقه (الشرفات) ولغته (آنية الزهرء أو شاشة 
التلفزيون). وبهذا تتماهى التجربتان الخارجية والداخلية لتمثلا وجهين لتجربة 
واحدة هي تجربة رؤيا التتجاوز الشعرية. 
وإذا كانت تجربة الموت هذه» قد أخذت في تجربة درويش شكل 
المعادل الخارجي لرؤيا التجاوز الإبداعية» فإنها في تجربة المقالح تأخذ 
أيضاً شكل المعادل الخارجي ولكن لرؤيا الثورة الاجتماعية الممكنة» كما 
في المقطع التالي' : 
(ضوران: الجامع الكبير 
إمام الجامع ينهض من السجود الأول 
ثم يقرأ: «القارعة ما القارعةء وما أدراك 
ما القارعة» يوم يكون الئاس كالفراش 
المبثوث» وتكون الجبال كالعهن المنفوش» 
صوت الإمام يتصدع» جدار القبلة يتصدّع 
تتوارى آبة الكرسي عن الأنظارء يسقط السقف 
ويسجد المصلون قبل أداء الركوع 
وتذهب بيوت المديئة لأداء صلاة الموت). 
ولكن أين رؤيا الثورة في هذه التجربة التي تصف واقعةً فيزيائية حدثت 


(1) اقراءة فى أوراق الجسد العائد من الموت4» أوراق الجسد العائد من الموت؛ دار الحودةء 
بير ولت » ط أولى» 6 م“ ص 27 8. 
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ا © (Du‏ ا 
في الواقع فعلا؟ وهل حقا هذه التجربة؛ تجربة وصف لواقعة ٠١‏ لا تجربة 
رؤيا لثورة؟ ! 

من المؤكد أن هله التجربة تتكئ على الوصف» ولكن لتقول الرؤياء 

تصف واقعة فيزيائية لتقول رؤيا ثورية. ويتجلى هذا على مستويات متعددة 
أهمها: 
- مستوى اختيار عناصر التجربة. إبتداء من اخثيار مسرح التجربة اجامع 

المدينة (ضوران)! دون منازل المديئة إلى «إمام الجامع! دون المأمرمين 

به إلى «(صوت الإماما دول جسده» واجدار القبلة) دون جدران الجامع 

الأخرى. 
- مستوى إقحام عناصر غريبة عن التجربة في سياق التجربة. كإقحام النص 
القرآن من سورة القارعة أولاًء ثم وهذا هو المهم ‏ إقحام آية الكرسي 
بانهيار السلطة الكابحة للحرية ثانياً . 
مستوق الدلالة الالتباسية للعناصرء ولا سيما عناصر: ومام 
الجدارء السقل» آية الكرسي» فهذه العناصرء وإن حملت ۔ بحكم 
ارتباطها بواقعة محددة ‏ دلالة مباشرةء إلا أنها تحمل فى السياق 
العام لتجربة الشاعر دلالةٌ غير مباشرة تتعلق برؤيا السلطة السياسية 
الاجتماعية فى اليمن. 
و ية في اليمن 

غير أن هذا وحده لا يكفى. فالتسليم بأن المقالح قد رأى في نعل 

8 5 2 2 9 
الزلزال الفيزيائي هذا فعلاً ثوريا يقَرّض دعائم السلطةء يقتضي أن يكون 
المقالح قد رأى أيضا مصدر ذلك الفعل» أو فاعله. إذ لا بد لفعل الثورة من 
قاغل» أو هن قوة هي الت تكون قد قافت به, فأين هو هذا الفاعل؟ وما 
طبيعته؟ !| 
ربما تقول رؤيا المقالح هذا الفاعلٌ» أو تلك القوّةً في المشها 


(1) يجب أن نشير في هذا السياق إلى أن الشاعر قد أبدع هذه القصيدة بعد حادث الزلزال 
المروّع الذي ضرب بعض مناطق اليمن في 1982 م ومن تلك المناطق منطقة (ضوران) في 
محافظة ذمار. 


48 


التالي من النص نفس : 
(ضوران: المدرسة الابتدائية. . 
يخرج ثعبان أسود من جدار المدرسة. . 
بقفز فوق الكراريس الملؤنة. . . يجري 
نحو الباب هارباً. . يركض التلاميذ خلفه 
مسرعين . . عندما يلتفتون وراءهم 
بحدون المدرسة قد اختفت» ولا أثر 
للكراريس ولا لمن تبقى من زملائهم. بقع من الدم... 
تأوه مذبوح» أصابع تصرخء أنفاس تعاتب الأفق...). 
إن أصابع الاتهام لتشير ‏ هنا إلى عنصر قابع في نهاية المشهد هو 
عنصر «الأفق». ولكن لماذا الأفق؟ وهل يمكن أن يكون الأفق فعلاً هو 
الذي أبحدث أو الذي يمكن أن يحدث زلزال الثورة؟ 
إن هذا هو ما تقوله رؤيا المقالح. فأفق الرؤيا الشعرية المتمردة هو 
البؤرة التي عنها انبثق زلزال الثورة ‏ الحلم . هذه الثورة التي ستقوض - كما 
رأت الذات ‏ السلطة بكل مؤسساتهاء بما فيها المدرسة التقليدية» وبكل 
مستوياتها ‏ بما فيها سلطة الثقافة الرسمية (الكراريس الملونة). وبكل رموزها 
ومنها الجيل الخاضع لقمعها (التلاميذ الذين بقوا في المدرسة). ولا ينجو 
من زلزال هذه الثورة الحلم سوى جيل التلاميذ الذين انحازوا لرؤيا الذات 
المتمردة» أو لثعبان رؤياها الرافضة التي انبثقت عن جدار الواقع المأساوي 
(جدار مدرسة السلطة). فمن رحم الموت ولدت الحياة» أو ستولد الثورة. 
وعند هذه اللقطة تكون رؤيا المقالح قد التقت مع رؤيا درويش . فإذا 
كان درويش قد جعل من تجربة الموت التي يتعرض لها الإنسان العربي في 
الأرض المحتلة معادلاً لرؤيا تجاوزية ‏ في الإبداع”» فإن المقالح قد 


(1) نفسهء ص 9. 

(2) نود التنبيه إلى أن وصفنا «تجربة الخارج» سواء عن درويش أو المقالح ‏ ب «المعادل؟ لا 
يعني بحال - هامشية هذه التجارب» أو الوقائع» بل يعني أنها تمثل «الروجه» الجسي أو 
الواقع من «عالم التجربة» المقابل للمجردء أو للحياتي والعالمان . كما سنلاحظ ‏ يمثلان 
هدفاً مشتركاً لرؤيا التجاوزء أو للتجربة التجاوزية الإبداعية. 
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جعلء هو كذلك» من تجربة الموت الناجمة عن الزلزال في اليمن معادلاً 
لرؤيا تجاوزية في الإبداع أيضاً. وكل ما بينهما من فرق هو أن الأول رأى 
تلك الرؤياء وهي ما تزال في حالة فعل في التجربة» في حين رآها الثاني 
وقد أصبحت في حالة فعل في في الواقع خارج التجربة. فالمقالح رآها وهي 
تمارس دورها في الواقع» في حين رآها درويش وهي ما تزال تهيء لذلك 
الدور في سياق التجربة ذاتها. وكأن طبيعة مبحرق الخارج ‏ تجربة الموت 
بالزلزال ‏ هي التي أغرت المقالح بهذا التطوّر. 


وإذا كانت تجربة الموت التي برزت ‏ حتى الآن - موضوعاً لتجربة 
الاندماج بالعالم» قد كشفت - بما هي واقعة فيزيائية ‏ طبيعة الفعل 
الاندماجي حين يكون موضوعه العالم الفيزيائي في الخارج» فإن تجارب 
أخرى تتسم بالتجريد والميتافيزيقية» كتجربة «الفراغ»؛ فراغ الخارج عن 
الوجود» قد هيمنت هي كذلك في تجربة ا الال »> ولكن بما هي, 
محارق للتجربة؛ لا بوضوعات للتجربة» وأفضت» من تم إلى | إندماج 
بالعالم بتعدلت اطي وقاية م م فهو عند 
السياب مشلا اندماج بعالم الحلم ذاته. ولكن أي حلم؟ إنه حلم 
الوجود. وأي وجود؟ إنه وجود ما يخلو من وجوده الوجود. إنه وجود 
الحبء أو وجود الحياة بما هي تجسيد للحب» هذا الوجود الذي أقفرت 
منه تجربة السياب في الحياة» ولكن لتمتلئ به تجربته في رؤيا الحلم. 
ولكن كيف؟! إن إندماج السياب بحلم الوجود لم يأك سيعة شير 
ماوق 8 :إن كلرة E‏ بان كام اليناف LN ES‏ ين 
فراغية العالم» وخرائية الآخر من مشاعر الحب النبيلة. يؤكد هذا أنه ظل 
يربط في تجربته بين الداخل والخارج باستمرار. فهو يجرب الاندماج في 
الخارج» ويجرب... ويحاول ‏ دون كلل أن يبحث في قفاره عن 
وجود ماء عن إمكانية ما للاندماج» حتى إذا ما أخفق» وتملكه إحساس 
ميق بالخيبة والفجيعة): لجا إلى الداخل بحثاً عن وجود بديل في 
الممكن. فهو يتحول عن الخارج بوصفه الها خخالياً من الو إلى 
الداخل بوصفه عالماً ممتلئاً ‏ أو ممكناً للوجود. ويتحوّل» من ثم عن 
تجربة الاندماج بعالم الفراغ» إلى تجربة الاندماج بعالم الوجودء أو على 
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الأصح. عن تجرية لا إمكانية الاندماج إلى تجربة إمكانية الاندماج. 
وتتجلى دراما التحول المأساوي هذا في النص التالي"“: 
وحتى حين أصهر جسمك الحجريّ في ناري 
وأنزع من يديك الثلج» تبقى بين عينينا 
صحارى من ثلوج تنهك الساري. 
كائكِ تنظرين إليّ من سدم وأقمار, 
كأناء منذ كناء في اننظار ما تلاقينا . 
ولكن انتظار الحب لقيا. .. أين لقيانا؟ 
تمق تحت سقف الليل ء نهذّك بين أظفاري. . . 
تمزق كل شيءٍ من لهيبي٬‏ غير استار 
تُحجّب فيك ما أهواه. 
كأني أشربُ الدم منك ملحاًء ظلّ عطشاناً 
من استسقاه؟ أين هواك؟ أين فؤادكِ العارئ؟ 
أسدٌ عليك باب الليل: ثم آعائق البابا 
فألشم فيه ظلي. ذكرياتي» بعض أسراري. . . 
وأبحث عنك في ناري 
فلا ألقاكِء لا ألقى رمادك في اللظي الواري. 
سأقذف كل نفسي في لظاهاء كل ما غابا 
وما حضرا. 
أريدّك فاقتليني كي أحسّكِ 
واقتلي الحجرا 
بغيض دم بنار منك. . . واحترقي بلا نار؟ 
ففعل التحوّل «أسد» في الجملة «أسد عليك باب الليل!» يمثل - 
بدلالته» وبموقعه في النص ‏ مفصلاً هاما وحاسماً تحوّلات كبيرة» وعلى 


)1( «احتراق»»2 ديوان السياب» ج أ» ص 210» 211. 
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مستويات متعددة» أبرزها أنه تحوّل على مستوى علاقة الذات بالآخر ‏ 
موضوع اندماجها - من علاقة كان شكلها قبل التحوّل: «أنا جه أنتِ» إلى 
علاقة أصبح شكلها بعد التحوّل: «أنا جه هو». ولهذا التحوّل دلالته 
العميقة على مأساة السياب؛ لأنه تحوّل يهدف إلى البحث عن وجود 
الموجود في غيابه. فالذات تتحوّل عن «الأنتٍ» الحاضر معها في الخارج 
لتبحث عنه في غيابه في الحلم. تغلق على الموجود في الخارج بابَ 
الحلم» لتعائق وجوده في الحلم ذاته. فهي ٠‏ بمعئى اخحر» تنفصم عله 
ولكن لتندمج به؛ تنفصم عن وجوده الفيزيائي في الخارج› لتندمج بو جوده 
الميتافيزيقي في الداخل. 
ولكن لماذا هذا الموقف؟! 


من المؤكد أن موقف الانفصام لأجل الاندماج هذا قد جاء البثاقاً 
طبيعياً عن طبيعة الآخر ‏ موضوع الاندماج. هذه الطبيعة التي بدا الآخر 
خلالها ‏ موجوداً لا وجود له؛ لا نبض فيه لحياة» ولا حرارة فيه لحب» بل 
ا چ جل ء ايصبح بهله الطبيعة شيا ماء أو واقعة ماء ومن ثم 
موقا a GE‏ في الحلم» لا لفعل الاندماج في الواقع. يؤكد هذا 
أن فاعلية الذات في الآخر قد اتسمت قبل التحوّل بكونها فاعلية هدم له لا 
اندماج به؛ هدم للآخر كواقعة» لبنائه كممكن. فهي فاعلية «صهر لجسمه 
الحجري» وانزع للثلج من يديه واتمزيق + شرب لجسده». في حين أنها بعد 
التحوّل (إغلاق باب الحلم دونه) تصبح فاعلية «عناق» والثم» أي فاعلية 
اندماج وتوحد بالممکن . 

ولكن ما طبيعة هذا الممكن؟ 

إن إختيار الدال «باب» للدلالة على التحوّل إلى حلم الوجود؛ أو إلى 
الممكن الذي ظلْت الذات تبحث عنه في عالم الحلم ليشير | إلى طبيعة 
مزدوجة للممكن. فهو «باب» يغلق ليفتح في آن 06 يغلق دون الخارج› 
ليفتح على الداخل. تغلقه الذات دون وضعها في الخارج أو في الواقع؛ 
لتفتحه على وضعها في الداخل؛ أو في الحلم. تغلقه دون عالم الفراغ من 
الوجودء لتطل منه على عالم الامتلاء بالوجود. أو بمعنى أكبر تحديداً 
ومياشرة» تنفصم خلاله عن الحاضر لتندمج بالماضي . تنفصم عن «هنا) 
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و«الآن» لتتوحد ب «هناك - في الأمس» هناك في جيكور حيث الوجود النايض 
بالحب» المتفجر بالس 5 : 
ر“ ر» جيكورٌء يا حقلاً من النور 
يا جدولاً من فراشات نطاردها 
في الليل» في عالم الأحلام والقمر 
ينشرون أجنحة أندى من المطر 
في أول الصيف . 
يا بابٌ الأساطير 
يا باب ميلادنا الموصول بالرحم 
جيكور مدي غشاءَ الظل والزهرء 
سدّي به باب أفكاري لأنساماء 
وأثقلي من غصّون النوم والثمر. 
وإذا كانت تجربة «الفراغ»؛ فراغ العالم من الوجود قد اتسمت ‏ عند 
السياب ‏ بكونها تجربة فراغ من الحب بدرجة أساسية» وأفضت بهء من ثم 
إلى تجربة الاندماج بحلم الوجود في عالم ا هو جيكور ‏ الماضي» أو 
جيكور ‏ الحلم مثلاً . فإنها ‏ أي تجربة الفراغ - قد إتسمت عند عبد الصبور 
بكونها تجربة فراغ شامل من كل وجود حقيقي وأصيل » لتفضي بهء من ثمء 
لر الا والعام» الآني والزماني» ال Bl,‏ الفيزيائي 
والميتافيزيقي » الإنساني والكوني؛ كما يتجلى في وصف عبد الصبور 
في كل مساءء 
حين تدق الساعة نصف اللبل» 
وتذوي الأصوات 


(!) "أفياء جيكررف. الديران: ج 1»> ص 2186 187› 188. 
(2) لرڑیا»؛ ديوان صلاح عبد الصبور» ص 324» 5 وانظر باقي النص في 326. 
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أتداخل في جلديء أتشرّب أنفاسي 

وأنا دم ظلي فوق الحائط 

أتجوّل في تاريخي» تنه في تذكاراتي 

أتحدٌ بجسمي المتفتث في أجزاء اليوم المبث 

تستيقظ أيامي المدفونة في جسمي المتفتت 

أتشابك طفلاً وصبياً وحكيماً محزوناً 

يتآلف ضحكي وبكائي مثل قرار وجواب 

أجدل حبلاً من زهوري وضياعي 

لأعلقه في سقف الليل الأزرق 

أتسلقه حتى أتمدّد في وجه قباب المدن الصخرية 

أتعانق والدنيا في منتصف الليل . 

وهكذا انبثقت طبيعة الفعل الاندماجي في تجربة هذا التيار من طبيعة 

التجربة الشعورية التي فاض منها. فهو اندماج بالخارج الخاص» أو بالواقعة 
الخاصة حين تمثل الواقعة الخاصة بؤرة التجربة الشعورية ومعادلاً في الوقن 
نفسه لرؤياها التجاوزية؛ وهو اندماج بالداخلي الخاص حين يكون فى هذا 
الداخلي الخاص تعويض عن الخارجي؛ وتجاوز له. ثم هو أخيراً اندماج 
بالكونيٌ حين يكون فيه تجاوز لمأساة الوجود بعامة. غير أن الوقوف على 
طبيعة الفعل الاندماجي بما هو تجسيد لعلاقة مع العالم يستدعي وقوفاً متانباً 
على طبيعة هذا الفعل أيضاًء ولكن بما هو تجسيد لموقف من العالم. وإذا 
كان موقف شعراء الحداثة بعامة قد اتسم برفض العالمء فإن اندماج شعرا, 
هذا التيار ak‏ قد جاء إنبثاقا عن رغبتهم في تجاوزه» واتسم» من ي 
بطبيعة مواجهة له. ولكن كيف؟! 
5 م الاندماج بالعالم ‏ كما ستكشف الفقرة التالية ‏ هم 
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ا 
فالذات اا في تجربة هذا ار ای الا لماج 
بالعالم» ولكن بهدف تمجيره) وتغييره. فهي تفجر العالم بخلق عالم اخخر 
بديل هو من صنعها. تفجر ما هو واقعي» بما هو ممكن» وما هو مأساوي» 
بما هو مجاوز للمأساة. فقي قصيدة المقال : 
إنه الليل. . 
تمتلئٌ العين من ماءِ هذا الدخان 


ويمتلىل الأفق. 
ترسم ريشنّه في الضلوع خرائبٌ مسكونة بالسوادٍ 
وتف 


يمتد ماءٌ الدخان 
يصير السواد المكان» 
يصير الزمان 
وتخرج جِنْيةٌ الخوفي من مخبأ مغدم 
لا ظلال له 
ويضيء التعب. 
قام الممكن ممثلاً بعالم القصيدة» من أنقاض عالمين متناقضين هما 
عالم الحزن الميتافيزيقي وعالم الكتابة الفيزيائي. هذان العالمان اللذان 
اندمجت بهما «أنا» المقالح لتفجرهما بما هما واقعان مأساويان» من جهةء 
ولتبنى من أنقاضهما ممكنا مجاوزاً لمأساتهما من جهة ثائية. غير أن 
فاعليتي: الهدم» البناءء قد تمتا متزامنتين» بدأت الثانية حيث بدات الأولىء 
وانتهت حيث انتهت. بمعنى أن عملية خلق الممكن قد بدأت مع بداية هدم 
الواقعء واكتملت مع اكتمال هدمه» لتصبح» من ثم فاعلية واحدة ذات 
طبيعة مزدوجة. فهي فاعلية: هدم بناءء في آن معاً . فالذات تهدم عنصرأء 
أو تزيح لبنة عن بناء الواقعي» لتضعه - في الآن نفسه - لبنةَ في بناء الممكن . 


(1) «حالات»ء أوراق الجسد العائد من الموت» ص 86. 
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وهكذاء إلى أن اكتملت عملية الهدم مع اكتمال عملية البناء. 
ويتجلى هذا بشكل أساسي - في سلسلة التحؤلات التي تعرضت لها 
دلالة الرمز «ليل» وفاعليته فى التجربة. 


فقد تحؤّل على مستوى الدلالةء من الدلالة على «تجربة الحزن 
الداخلية»» إلى الدلالة على «تجربة الكتابة الخارجية». أي من الدلالة على 
محرق التتجربة» إلى الدلالة على التجربة ذاتهاء» من الدلالة على الميتافزيقي 
(الحزن) إلى الدلالة على الفيزيائى (الكتابة) . ومن لم فقد تحوّل على مستوى 
00 في التجربة»؛ من إنجازه ا2 از تتمثل في حيجب رؤية «الأنا» 

؛ إلى قيامه بفاعلية تحقق وجودي في الدا حل اتا إلى القيام بفاعلية 
تحقق › اود غار ا ف السمكن انا 


وإذا انبثقت الفاعلية الأولى من طبيعة خارجية للرمز ‏ ہما هو اليل» 
خارجيء؛ يملا العين والأفق» ويملؤهما بالماء» لا بالدموع وهو ماء نابع عن 
دخان (حريق خحارجي)» لا عن حزن أو بكاء ‏ فإن الفاعلية الثانية قد البثقت 
عن طبيعة داخلية حيث تكتب ريشئه (أي SS‏ الذات؛ 
لا في الخارج› وكتابته تسد لوجوده في الداخل» لا وصف لوجوده في 
الخارج 59 ا الأخيرة فتتسم بطبيعة خارجية محضة» حيث تمثل 
التحقّقٌ الفيزيائي في الزمان والمكان على الصفحة الفضاء. 


غير أن من الدال في هذا السياق الإشارة إلى أن هذا التحرّل الأخير 


الذي اكتملت حلالّه ولادة الممكن ‏ القصيدة» يمثل ب بالنسبة ل «أنا) الان 
ا هاما RC‏ اا حالة» كار ”م حالة 


.٠. الخ‎ , 

وإذا كان ممكن المقالح هذا قد قام من أنقاض عالمين تماهيا في 
تكوينه» فإن ممكن درويش التالی" : 
(1) مديح الظل العالي؛ ص 287 88. 
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صبرا ‏ تنام . وخنجر الفاشيّ يصحو 
صبرا تنادي . . . من تنادي 
كل هذا الليل لي» والليل ملح 
يقطع الفاشئ ثديَيُها ‏ يقل الليل - 
يرقص حول خنجره ويلعقةُ. يغني لانتصار الأرز موالاً» 
ويمحو 
في هدوع... في هدوءٍ لحمّها عن عَظوِها 
ويمدّدٌ الأعضاء فوق الطاولّة 
ويواصل الفاشيئ رقصتَهُ ويضحك للعيون المائلة 
وين من فرح» وصبرا لم تعد جسداً: 
رگا كما شاءث غرائره» وتصنعها مشيظه. 
ويسرق خاتماً من لحمهاء ويعود من دمها إلى تلمودو: 
ویکون . بحر 
ويكون - بر 
قد قام - هو كذلك من أنقاض عوالم كثيرة إندمجت بها (أنا» درويش 
وفجرتها REE‏ ھام . وتومض هله العوالم من سلسلة الانهيارات 
والتصدعات التي أصابت علاقة «الأنا»» بالعالم روزا له اتير 
0 من نّم دلالة كل من طَرَفْيْ العلاقة» «الأنا» واصبرا» على حد 
. فصبرا مغلا لم تبق «اصبرا» الواقع المأساوي وحده» بل هي أ2 
e‏ الطغيان في كل آن. وهي «المخلوق» الخاضع لمشيئة الخالق 
الإلهية. وهي «اللغة» و«القصيدة» في تجربة «أنا» الشاعر. و«هو» «الفاشي» 
الصهيوني») و«السفاح» الطاغية في كل عصرء و«الخالق» الإلهي على النحو 
التالي: 
ا هو جه العدى المهيوني يتل الفلسطتزب في صيرا جه الواقع التأفارق 
جه تجربة القعل الجماعي التي تعرض لها الفلسطينيون في صبرا عام 
2 م. 
2 هوه السفاح ي صبرا حه الضحية الإنسائية حه تجربة 
مستدعاة من الخيال لتقوم بدور الوسيط بين الواقعي والخيالي؛ أو بمزج 
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تجربة صبرا الواقع» بتجربة صبرا الخيال في : «3) 24 5 التالية» 
فمهمتها مهمة المادة الكيميائية التي تقوم بعملية التحويل» ثم المزج. 
E.‏ «هو» حه الإله الخالق ج22 نه صبرا <> الكائن المخلوق <> تجربة 
الخلق الإلهى. وتومض هذه التجربة من قوله: اوتصنعها مشيئته. . .» 
إلى قوله «إلى تلموده؛ . 
4 «أنا» جه الشاعر NONE.‏ ور ا 
مع اللخة. اتفجير اللغة» التى يجسدها الفعل الايمحوا وما بعده. . 
الخ. 
1 فجر نظا 
3 الأناء جه الشاعر حلش صبرا حه القصيدة حه تجربة الشاعر مع 
قصيدته المنجزة من جهة› ومع القصيدة العربية بشكل عام من جهة ثانية 
«تجاوزه الدائم لها» . 
وقد فجرت «أنا) درويش العالم الأول والثاني بمنحهما في :3١‏ 4. 
5 طبيعة مفارقة للواقع أولاً. ثم يجعل هذه الطبيعة المفارقة إمكانية للحياق 
لا واقعا للموت ثانياً. وفجرت «عالم المقدس» الديني الثالث بمنحه أيضاً 
طبيعة مفارقة لطبيعته في الأيديولوجيا الدينية أولاً. ثم بجعل هذه الطبيعة فى 
2 2 بؤرة للموت» لا إمكانيةٌ للحياة ثائياً . وفجرت «عالم اللغة» الرابع 
بمنح دوال اللة دلالات جديدة» ووظيفة جديدة. فالدال «صبرا» مثلدٌ ل 
ےکا رانا دالا على الراقی وحدهء بل دالا علیه» وعلى غيره. ووجوده 
بل غدا وجوده غاية فى ذاته. أما عالم الشعر الأخيرء فيكفي لتأكيد فكرة 
تفجيره القول» إن هذا الممكن قد جاء انبثاقاً عن علاقة مركبة مع العالم» 
ومن ثم عن تماهي تلك العوالم المفجرة جميعها في تكوينه. فلئن كان ممكن 
المقالح السابق قد اتسم بالتركيب والازوواع 0 بالتركيب لكونه إلى عن 
تماهي عالمين (الحزن. الكتابة), وبالازدواج لكون العالمين المتماهيين ف 
تركيبه متناقضين؛ إن ممكن درويش الآنف قد دمع هو كذلك بالسمتين 
كلتيهما. غير أن أهم ما يميز سمة «التركيب» عند درويش أنه ترکیب يصنل 
إلى الغاية في الكثافة والتعقيد. فهو تركيب يقوم من أنقاض عوالم كثيرة 
يمكن أن تصل ‏ كما رأينا ‏ إلى خمسة عوالم. أما سمة الازدواج عنده 
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فتتميّز عن نظيرتها عند المقالح بكونها | ادو اجا بين الواقعي والخيالي» أو بين 
الفيزيائي والميتافيزيقي الخارجيين› لا بين الفيزيائي الخارجي» والميتافيزيقى 1 
الداخلي» كما في ممكن المقالح . 


رابعاً: التجاوز المستمر 

والرواقاء لغيه لجار زازه E‏ فق کون 
طبيعتها الهدمية» أو التفجيرية لا تقف عند حدود الواقعي» بل تتجاوزه إلى 
الممكن الإبداعي ذاته. ذلك أن الممكن الإبداعى فى تجربة هذا التيار لا 
كين على راد الراقتي "1ن الماسياوى وستهماء بل علن واد لنب 

ة ‏ المنجز أيضاً. فالممكن بعد اكتمال ولادته يصبح ‏ هو كذلك ‏ 
واقعاًء أو جزءاً من عالم الخارج الذي ينهض الممكن اللاحق على أنقاضه؛ 
بمعنى أنه يتعرض هو كذلك إلى عملية نقض أو هدم يتمخض عنها ولادة 
الممكن اللاحقء وهكذا إلى ما لا نهاية؛ ففي قول درويش”!) 

فاعطينا جداراً واحداً لنصيح يا بيروت 


أعطينا جداراً كي نرى أفقاً ونافذةٌ من اللهب. 


اني أولاً فعل الاندماج انرى؟ بما هو فعل حرية مشروط بوجود 
وة جدارا لنصیح» واجداراً كي نرى». ر ثم يأني ثانياً و 
وهر ها عالم مؤْلفٌ من عنصرين» يني حدما الآخر. ويتجاوزه: : «أفق 
* نافذة من اللهب». فلهبٌ «نافذة» الرؤيا التمردية تحرق أفق الرؤيا المنجزة» 
لتستحيل هذه الرؤيا التمردية» رؤيا تجاوز تقوم في كل أن على نقاض كل 
وكيا عرية صا فهي تهدم ما أنجزء لتبني ما لم ينجز. . أي أنها قاتلة 
مقتولةٌ في آن . «ترى الأفق» لتحرقهء متجاوزة ا . ومن ثم يصبح 
الإبداع المنبئق عنها ‏ كله نصاً مفتوحاًء ولانهائيا . 

غير أن من المهم في هذا السياق القولء» إن فكرة تجاوز الرؤيا 


(1) «قصيدة بيروت!» حصار لمدائح البحرء ص 92.؛ والظر في هذا مثلاً : السياب» ج 1ء 
«القصدة والعنقاءا» ص 5 306» و«مدينة بلا مطرا» ص 6 وما بعدها» والمقالح 
فى امحاولة الكتابة بدم الخوارج!؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية› ص 6 07. 
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اللاحقة لكل رؤيا سابقةء لا تعني ‏ في تجربة هذا التيار - القطيعة النهائية؛ 
أو الانفصام المطلق بين كل من الرؤيا اللاحقة» والرؤيا السابقة» بل تعني 
انبثاق اللاحق في رحم السابق. وهو انبثاق يقتضي بالضرورة قيام اللاحق 
بفاعلية نقض وهدم لكل سابق. ففي قول درويش”" : 

الظل يسند جبهتي 

والأفق يشرب من نبيذ الشمس 

ما شربت يدي ٠‏ 

في ذات يوم؛ 

من ضفائر شعرك المشدود في جرح الغد 

والظل يشربني كما شربث عيونكِ 

ضوء آخر موعد. 

تقوم علاقة وجود بين كل من: «الأفق» أفق الرؤيا الشاعرية» واشحر 
الذات الحر؛ (نبيذ الشمس) أولاً» ثم بين شعر الذات الحر (ما شربته يدها) 
والغة الممكن» (ضفائر شعرك المشدود في جرح الغد) ثانياً» ثم أخيراً بين 
«الكتابة الإبداعية» أو الوجود الإبداعي عموما (الظل) و«الذات الشاعرة» 
ذاتها على النحو التالي: 
أفق الرؤيا وه إبداع الذات الحر 
3 || 
الإنسان المدمن يي ر“ بيذ الخمر 
2 - إبداع الذات الي كن لغة الممكن «اللغة المفتو.حة على المستقبل؛ أو الخالقة 
الكتابة الإبداعية يا قصيدة ع الذاث الشاعرة 
2 || 


عيون الحبيبة تحيا ب آخر موعد الحبيب 


من 


الظمآن يعر“ آخحر جرعة > الماء 


)1( لليوم!» الديوان» ص 224: 225. 
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فإذا كان وجود أفق الرؤيا الشعرية قد ارتبط في العلاقة الأولى بوجود 
إبداع الذات الحرء فإن وجود إبداع الذات الحر هذا قد ارتبط» هو كذلك» 
بوجود لغة الممكن في العلاقة الثانية» كما ارتبط في العلاقة الأخيرة وجود 
الإبداع بعامة» بوجود آخر قصيدة للذات؛ وهكذا. 


غير أن وقوع فاعلية الشرب فى الفعل «يشربنى» على الذات مباشرةء 
دون إبداعها يشير إلى أن فاعلية النقضء أو الهدم التي يتعرض لها إبداع 
الذات الصو وسفن ا رلا دة السمكن بالتسيدةك لبسيت فاعيلية 
سطحيةًء أو جزئيةٌ عابرةٌ» بل هى فاعلية كيانية عميقة لأنها لا تنقض الإبداع 
المنجزء بما هو كائن منفصل عن الذات» بل بما هو في مكان الكينونة منها 
ss‏ 
التجاوز. فهي كما تقول هذه العلاقة «شاربة» وامشروبة» في آن؛ شاربة من 
حمر الحرية› ومشروبة من قبل الكتابة الشعرية. وهكذ! يؤكد هذا على 
مستوى آخر ‏ أن تحوّل الذات المستمر لم يأت نتيجة شهوة فارغة» أو نزوة 
عابرة» بل جاء بمنزلة الاستجابة الطبيعية لناموس الصيرورة الذي خضعت 
و م ارا . ومن ثم تصبح تحولات الذات 
مرموزاً لها بسرحان في فول درويش” 


وها SQ‏ واه ممم 


هنا القدس. 
يا امرأةٌ من حليب البلابل» كيف أعانق ظلي. . 
وأبقى؟ 


خلقتٌ هنا. وتنام هناك. 

مدينته لا تنام. وأسماؤها لا تدوم. بيوت تغير 
سككانها. والنجوم حصى. 

وخمس نوافل آخری» وعشر نوافل أخرى تغادر 
حائط 


)1( ااسرحان يشرب قهوته في الکافتيريا؟؛ نفسه») ص 451. 
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وتسكن ذاكرة... والسفينة تمضي . 
وسرحان يرسم شكلاً ويحذفه. 
تناغماً طبيعياً مع تحوّلات عالمها سيدلا ایی بها هئ ]ل 

مكان متحوّل للحياق ثم بما هي ثانياً» حاة بحعولة في مكاد؟ هة" 
وتنام هناك. . مدينة لا تنام. . . الخ). ثم بما هي ثالثاء لغة متحوّلة لأحياءء 
أو بين أحياء «أسماؤها لا تدومء بيوت تغير سكانها... الخ1. ثم بما هي 
أخيراً وجود متحوّل في الزمن «.. والسفينة تمضي» وسرحان يرسم شكلاً 
ويحذفه)» لنكون بهذا قد وصلنا إلى عالم متحؤل» بل إلى كينونة متحولة في 
سياق متحوّل كذلك. 


E‏ الكشف عن الوجود 

وتأتي سمة الكشف عن الوجود في تجربة هذا التيار من حيث هي غاية 
التحوّل الرئيسة؛ فالذات الشاعرة في تجربة هذا التيار ظلت تلح على التحوّل 
عن العالم» بما فيه العالم الشعري» بهدف الكشف عن حقيقة الوجود. وبما 
أن الوجود ‏ في رؤيا الحداثة بعامة ‏ هو لا شيء خارج الزمن الإنساني'» 
فإن تجربة كشف الذات عن حقيقة وجودها في تجربة هذا التيار ليست شيئاً 
أكثر من كشفها عن تجربتهاء وهي تحاول إيجاد نفسها في الزمن» لتغدو 
تجوبة الكشفب دن م - تجربة إيجاد. . فكشف الذات عن تجربتها مع العالم 
هو - في الآن نفسه ‏ إيجاد لوجودها هي نفسها في الزمن. يؤكد هذا ارتباط 
فاعلية الكشف من حيث هي حركة تحوّل مستمرة في الزمن» بفاعلية 
الإيجاد» من حيث هي وجود منبئق عن تلك الحركة. يتحقق بتحققهاء 
ويتقطع عند توقفها. فوجود الذات كحياة السندباد في قول عبد الصبور!©: 

(السندباد كا لإعصار إن يهدأ يمُتْ) 


مرهول بحركة الكشف المتحوّلة. ومنبثق عنها. 


(1) أنظر: شكري عياد من الأصول الفكرية للحداثة؛ الحداثة (2) قضايا وشهادات» مؤسسة 
عيبال للدراسات والنشر› شتاء 1991 م ص 186. 
)2( اارحلة في الليل؟) الديوان» ص I4‏ 
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غير أن فاعلية الكشف - الإيجاد هذه» لا تعني في تجربة هذا التيار 
كشفاً أو إيجاداً للذات في معزل عن العالم» أي بما هي ذات منسلخة عن 
العالم» أو منفصمة عن حركة الواقع» بل بما هي ذات مندمجة في العالم» 
ملتحمة في حركة الواقع . وهنا تغدو تلك الفاعلية ا 
وإيجاد للذات لك وللعالم موضوع تجربتها الاندماجية التجاوزية ثانيا 
ففي قول درویش“ 


هو الآن يعلن صورته - 

والصنوبر ينمو على مشنقة 

هو الآن يعلن قصّته ‏ 

والحرائق تد تنمو على زنبقه . 

هو الآن يرحل عنا 

ليسكن يافا . 

تستحيل فاعلية رحيل الذات» في لحظة الأبدية (الآن)» إلى فاعلية 

كشفء وإيجاد؛ فى آن. فاعلية كشف عن وجودين يستحيل وجودهما في 
الآن نفسهء فاعلية إيجاد لوجودين آخرين . ففاعلية رخبل الذات عن (يافا! 
الواقع» هي أولاً: فاعلية كشف عن وجودين ممكنين: ل «يافا)» 0 
«الذات»ء في آن؛ ل «يافا» بما هي عالم تسكنه الذات» لا المحتلء أو 
الغاصب» وتعرفه الذات» ولا تجهله. َه «الذات» بما هي ذات معحددة 
الهوية (الصورة) والتاريخ (القصة). ٠‏ وهي ثانياً» وفي الآن نفسهء فاعلية إيجاد 
لوجودين ي للثورة على المحتل» ولبؤرة الثورة على المحتل في آن. 
للثورة مرموزاً لها بالحرائق التي تنمو على الزنابق» ولبؤرة الثورة مرموزاً لها 
بالزنابق التي تنمو عليها الحرائق > لتكون الذات الشاعرة قد حققت - بهذه 


(1) «عائد إلى يافا»؛ الديوان» ص 2400 401. 
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الفاعلية المركبة ‏ كشفاً وإيجاداً لذاتها هي أولاًء ولعالمها الذي تحوّلت 
إليهء أو إندمجت به ثانياً . غير أن فاعلية الكشف الإيجاد هذهء قد لا تأخذ ‏ 
في تجليها الدلالي ‏ شكلاً مركباً كهذاء بل تأخذ شكلاً بسيطاً تراوح في شعر 
هذا التيار بين الدلالة على الكشف» وعلى الإيجاد» وعلى البحثء لنكون 
بهذا أمام أشكال ثلاثة لتجلي تلك الفاعلية : 
1 شكل الكشف عن الوجود. 
2 شكل إيجاد الوجود. 
3 شكل البحث عن الوجود. 

غير أن هذا لا يعني عدم تداخل دلالات هذه الأشكال بعضها في 
بعض» بل يعنى أولية الدلالة» أو هيمنتها فى شكل دون آخر. فأولية الدلالة 
في الشكل الأول للكشف عن الوجود» وهي في الثاني لإيجاد الوجود» وفي 
الثالث للبحث عن الوجود. غير أن المهم في هذا السياق هو تناول هذه 
الأشكالء أو الدلالات» ولكن فى سياق البحث عن طبيعة هذا الوجود الذي 
ألحت عليه الذات الشاعرة ‏ سواء أكانت كاشفةٌ عنه؛ أم موجدة له أم باحفةً 
التجارب الشعورية التى انبثق عنها. ولأن التجارب الشعورية لشعراء هذا 
فإن الوجود المنبثق عنها قد اتسم ‏ هو كذلك ‏ بالتمايز والاختلاف. 

فعلى مستوى الشكل الأول» برزت فاعلية التحوّل عن العالم» بما هي 
فاعلية كشف عن وجود مفقود فى حياة الموجود البشري» إما لأنه وجود مثال 
ما تزال الذات الشاعرة تطمح إليه» وتناضل لأجل تحقيقه. كما هو الشأن في 
الوجود الثوري الذي كشفت عنه تجربة المقالح في أبياته”!": 

مهرتي تركض الآن عارية 


أسمع الآن رجع حوافرها فوق صخر الزمان 


(1) «تقاسيم على قيثارة مالك بن الريب»» الديران» ص 621. 
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أرى صورتي في الصدى 
وأرى فتى تتألق أحلامه 
يتسلق خارطة الثورة البكر 
ينتزع الشمس من أفقها ويقدمها للحبيبة مهرا 
أراني أنازل بالكلمات وبالسيف غول الخرافة 
وإما لأنه ما يرال وجوداً مجهرلاء على الذات أن تكسف كما هو .فى 
الوجود الشعري» أو الوجود في عالم الشعرء الذي آلحث عليه تجزبة 
درویش في قول" : 
لأصوغ روحي من حطامي» أيها الشجر انكسر 
لأرى خطايّ مدايّ في. وأيها الشجر انفجرٌ 
كي أفتح الشبّاك للشباك فيّ. .. وانفجر 
حريتي - لغتي . 0 3 
وإما لكونه ما يزال وجودا مقموعا بضغط الضرورة المتجددة» كما في 
الوجود الكينوني الذي كشفت عنه تجربة كل من عبد الصبور في قوله"” : 
أصبحنا مثل الطين بقاع البئر 
لا يملك أن يتأمل صفحة وجهه 
ودنقل في قوله كذلك”© : 
حدّقتٌ في الصخر؛ وفي الينبوع 
رأيت وجهي في سمات الجُوع! 
رأيتني : الصليبٌ والمصلوب 
صرختٌ: كنت خارجاً من رحم الهناءةٌ 


(1) «هذا خريفي كله»» هي أغنية هي أغنية؛ ص 33. 
(2) لكلمة قصيرة٠›‏ الديراك ص 292 
(3) «سفر التكوين»؛ الديران» ص 273. 
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صرختٌ» أطلبٌ البراءةٌ 
كينونتي : مشنقتي 
وحبلي السري : 
حا ا 
المقطوع! 
© © © 
أما على مستوى الشكل الثانى ‏ إيجاد الوجود ‏ فتتجلى فاعلية التتحوّل 
عن العالم من حيث هي فاعلية إيجاد لوجود يمكن وصفه بأنه: 
أولاً: الوجود الممكن لمواجهة اللأوجود. وقد تمثل ‏ عند السياب - 
فى وجود #الحياة» البثاقاً من الموت» لمواجهة الشعور بالعدمية كما فى 
قول( : 0 
نود لو نام من جديدء 
نود لو نموت من جدید» 


الموت في البيوت يُولد» 
يولد قابيل لكي ينتزع الحياه 
من رحم الأرض ومن منابع المياه 
وفي وجود «الوطن» المثال ‏ عند المقالح ‏ لمواجهة الشعور بلا 
وجوده في الواقع» كما في قول : 
كلما اشتقتٌ للوطن المستباح النجوم نشرت خريطته 
في دمي 


)1( المدينة السندباد»» الديوان» ج 1 ص 464 470 
020( وجه ص دع | ع بين الحلم والکاہوس»» الديوان. ص 573, 
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amene ness bon 


وفي وجود «الحرية» عند درويش لمواجهة القمع» والموت» في حصار 


ولكني أقول الآن: لا. 

هي آخر الطلقات ‏ لا. 

هي ما تبقى من هواء الأرض - لا. 
هي ما تبقى من نشيج الروح ‏ لا. 
بيروت - لا . 


ثانيا: الوجود المقموع لمواجهة القمع. وقد برز هذا الوجود بو صفه 


الحفلور في قول عبد الصبور” : 


(1) 
(1) 
03) 


هدي إذن جبا ل الملح والقصدير 
وافرحا. . . نعيش في مشارف المحظورز 


ولكن ما طبيعة هذا المحظور؟! 
تشير تجربة درويش الاستبطانية التالية* : 
د ساعةٌ الدم 
دت الموتى 
ليفتتحوا نشي الفرق بين العشق واللغة الجميله. 
هو أنتٍ 
أن أنا 
يغيب الحاضر العلنيُ 


ماح الل العالى: صر 9 30. 
«أغلى من العيون»؛ الديوان» ص 239. 
اناك صورتها وهذا انتحار العاشق»» الديوان» ص 575» 576. 
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يأتي الغائب السري. . 


يتحدان في المتكلم المفقود بين البحر والأشجار والمدن 
الذليله. 


إل أنه اولا: النك رة (العافية الحبرئ) فى عالع الباطن 
«اللأوعي'؛ الذي ينوجد ‏ هنا بتماهيه» أو تعانقه مع «اللامكبوت» 
(الحاضر العلني) في عالم الوعي. كما تشير تجربة دنقل التالية الباحثة عن 
الزتر': 
أصرخ. . ليس يصل الصوتٌ 
أصرخ. . لا يجيب إلا عرق التربة والسكونُ والموثُ 


050025 0 CSCO 


أن يحمل الصدى ندائي للهوائيات. . 
فوق أسطح البيوث 
أن تّغْشِيَ الرمال صوتيّ المضيءَ 
صوتيّ المكبوث 
أبكي إلى أن يستدير الدمع في الحفره 
أبكي إلى أن تهدأ الثوره 
أبكي إلى أن ترسخ الحروف في ذاكرة التراب 
إلى إنداثانيا الوت الاو اة أن لرا اها فيو 
فضلاً عن كوله صوت الوجود الكينوني»؛ صوت الوجود الثوري المضيء 
للآخرء ازاز ا يكل ستوياتها ومؤسساتها. 
ثالثا : الوجود الخالق. ويتمثل في الوجود البكر للغة» أو عبر اللغة. 
هذا الوجود الذي انوجد انبثاقاً من فاعلية «تفجير اللغة» بما هى جزء من 


(1) «الهجرة إلى الداحل»ء الديوان» ص 230. 
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العالم؛ الذي ألحت الذات الشاعرة» في تجربة هذا التيار» على تفجيره؛ 
وتغييره. وقد جاء وصف فاعلية التفجير هذه في قول درويش 4 
یت كل كلدم يلبق ا كي ا ا 
تعلّمتٌ كل الكلام» وفككته كي اركب مفردةٌ واحدة. 
وقد برز هذا الوجود بوصفه الوجود الكينوني الذي عنه ينبئق كل 
وجود. فهو عند السياب» «طينة الخلق»» أو مادة تكوين الوجود. كما في 
قوله واصفاً تجربته مع العالم واللغة"© : 
ويَمْنَايَ : لا مخلبٌ للصراع فأسعى بها في دروب المدينه 
ولا قبضة لانبعاث الحياة من الطين. . 
ولكنها محض طينه. 
وهو عند عبد الصبور «تراب» التكوين» أو «أصل» الكينونة الذي منه أو 
عنه ينبئق الوجود الإنساني برمته. كما في قوله واصفاً دَوْرَ «السأم؛ في عملية 


اق ينا الو جا 
ويهبط السأم 
يغسلهم من رأسهم إلى القَدّمْ 


طهارةٌ بيضاء تنبت القبورٌ في مغاور الندمُ 
ندفن فيها جنك الأفكار والأحزان» من 


ترابها . . 
يقوم هيكلٌ الإنسان 


إنسان هذا العصر والأوان. 


وإذا كان هذا الوجود الكينوني - اللغوي» قد وجد بفعل تفجير الذات 
للغة» فإن وجود الذات الشاعرة فى تجربة هذا التيار قد جاء ‏ هو كذلك - 


(]) آنا من هنا»» ورد أقل» ص 13. 
(2) اجيكور والمديئة؟»؛ الديواث» ج |» ص 419. 
(3) «الظل والصليب» الديران» ص 148» 149. 
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إنبثاقاً عنه» بما هو مادة الوجودء وأداته. لتصبح علاقة الذات الشاعرة 
به من ثم علاقة انبثاقية . بمعنى أن وجود كل منهما قد انبثق من وجود 
الآخر. فوجود الذاث انبثق من وجود اللغة البكرء ووجود اللغة البكر انبثق 
من وجود الذات وهكذاء وإذا كان وجود اللغة قد اتسم ‏ بما هو مادة الخلق 
وأداته ‏ بطبيعة نخارقة. فإن وجود الذات» هو كذلك قد بدا بما هو قدرة 
ا على الكل وجودا ارقا نضا ب کب ع قرول دو 

العرش خاتمةٌ المطاف. ولا ضفاف لقوّتي 

ومشبئتي قدر. صنعتٌ ألوهتي 

بيديء وآلهة القطيع ميمه 

وقد بدا هذا الوجود الخارق للذات» بما هو فاعلية خلقء أو إيجاد 

لوجود خارق» تمثل بوجود رؤيا ثورية مغيّرة للواقع كما في قول المقالح”” : 

سقط الفنوة:.. 

في أضلع الأرض› في صدرها يرقد الآنء 

أحرف أشعاره تتدلى بروقاً. 

قنابل 

تحب موتاً 

وتغتال ليل يزيد وأنصاره 

وجنود المساومة الزرق 

ها هي ذي الآن تمطرٌ رؤيا 

وتحتل ذاكرة الشمس 

ترحل عبر الزمان إلى كل جيل. 

بل وخالقة للعالم بخلقها معنى لوجوده. كما في قول السياب : 


ومن آجرة حمراء مائلة على خفره 
(1) لأرديب»» هي أغنية هي أغنية» ص 79. 


)22( (المساومةا. الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 38 
)3( في المغرب العربى»!؛ الديوان» ج |» ص .40١‏ 
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أضاءً ملام الأرض 

بلا ومضص 

دم فيهاء فسمّاها 

لتأخد منه معناها 

لأعرف أنها بعضي 

لأعرف أنها ماضِئء لا أحياه لولاها 

وأني ميت لولاهء أمشي بين موتاها . 
© © © 


أما على مستوى الشكل الثالث ب البحث عن الوجود - ققد برزت فاعلية 

التحول عن العالم؛ بما هي فاعلية بحث عن وجود مفقود» هو عند عبد 
الصبور والسياب . وجودهما الماضي» الذي أخذا يلحان ‏ ببحثهما عنه في 
التجربة ‏ على خلقهء أو إعادة خلقه ليعيشاه ‏ في الحاضر ‏ ممكناًء بعد أن 
عاشاه في الماضي واقعاً. وكما يتجلى في تجربة عبد الصبور : 

وصنعتي يا سادتي مغني 

معائق قيثارتي» 

فؤادي المطعون بالسهام الخمسة 

صندوق سري» 

خزانة المتاع» روضتي وقبري 

أزرع فيها جنتي. خلقتها في زمني المفقود 

أدفنها في صدرها المفنود 

أزورها في خلوة الوجد. إذا داهمني المساء 

أكشف عنها الكفنا 

أقيمهاء أنيمها ممدودةٌ. أطرد عنها الوسنا 

أنظر في عيونها الماسية اليكماء 


0ك 


17( .لی اد استار وا الديوان»؛ ص 280 
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ثم أولي هارباً للكأس والبكاء. 
وهو عند المقالح وجود «الجماعة» بما هو هويّة ضائعة ل «١صنعاء»‏ في 


سي ل 
غطاين e‏ 
يعدو الحوادٌ وحيداً وفي عينه دمعة تتألَنُ 
أين الفتى؟! 
ووجود «الأمة» بما هو هويّة ضائعة ل «فلسطين» المحتلة في قوله اشا 
اهنا ت ا شاعر الستاوية الفريي 0 
في البراري يسير بطيئاً 
يفش عن ذاته في الحطامٌ 
قش عن لونه في الحطام 
يُفتش بين الحطام عن البندقية 
يبحث عن وطن لم يعد قائماً 
يرقبٌ الآن ساعته 
ربما اغتالة الوقتٌ 
واحترقث بندقبته في دم الانتظاز 
وهو عند درويش وجود «الذات الشاعرة! من حيث هو حضور في 
لحظة الأبدية ‏ الجمالية» أو في لحظة الاندماج بعالم القصيدة”7. وهنا لا 
تعود الذات الشاعرة تهدف من تحوّلها عن العالم الواقعي إلى البحث عن 
وجود مفقود ‏ إن لها آم للآخر ‏ بل عند وجودها الممكن في الزمن. وهو 


(1) اذو نواس.. البحر. . والاغتيال»؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية»ء ص 42. وانظر: 
قصيدة «الخروج من دوائر الساعة السليمانية».» ص 14» واإلى عيون (إلزا) اليمائيةف, 
الديران» ص 635» 636. 

(2) انقوش وتكوينات في جدار الليل الفلسطيني»؛ أوراق الجسد العائد من الموت» ص 21. 

)3( أنظر في هلا مثالا : لابين حلمي وبين اسمه کان موتی بطيثاًا, الديوان» ص 4 405. 
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وجود ظلت الذات الشاعرة ‏ بهدمها المستمر لعالم القصيدة ‏ تخلقه لنفسها 
في حركة مستمرةء ولانهائية. ونجد وصفاً لهذا الوجود الدائم الصيرورة في 
قول درويش نفسه" '*: 

والحلم يأخذ شكله 

فيشخاف 

لكن المديئة واقفة 

في وج قيدي 

وانفجار العاصفة 


في شعلة النار الطليقة 
وهنا يمكن القول» إن الذات الشاعرة فى تجربة هذا التيار ظلت ‏ كما 
لاحظنا ‏ تنظر إلى «ذاتها» على أنها ‏ في آن واحد ‏ افردية) واجماعية) أو 
ااشخصية)ا و«معممة)؛ فهي افردية) بمسؤوليتهاء واختيار موقفهاء وهی 
ااجماعية» في همهاء واختيار مصيرهاء ومن هنا فقد جاء «وجودها» الذي 
کف عن حدر غا يانه 


ت 


أولا: وجود مركب؛ لأنه «وجودها) هى أولاً ووجود (عالمها» الذى تندمج 
كان 

ثانيا : وجود دينامي ؛ لأنه وجود لموجود متطور› في عالم متطور. 

ثالثاً: وجود درامي: لأنه ينهض من «اللأوجود» ويتجاوزه. 

راغا وجود فيدتك ‏ ا وبدرجة أساسية ‏ إلى (إنقاذ الوجود»: 
الفردي والجماعى على حد سواء. 


مس مو مس 


() اهاه صورتها وهذا انتحار العاشق»» نفسه » ص 7 578 579. 
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الفصل الثاني 


مسص صصص م سمو سرس سم سم بم كك 


الإأنفصام عن العالم 


تتجلى تجربة الانفصام عن العالم ‏ في شعر هذا التيار" - من خلال 
غياب الأخر .. الإنساني؛ أو واقعه عن عالم الذات الإبداعي» غياباً يؤكد 
من ناحية ب قيام هذه التجربة الانفصامية فى وعى الذات› ويحيل تجربة 
الذاث الإبداعية ‏ من ناحية ثانية ‏ تجربة قطيعة مع الآخرء أو تجربة تجاوز 
له. 


غير أن غياب الآخر هذا قد أخذ فى خطاب هذا التيار ‏ شكلين 
رئيسين: شكلا إيجابياً تمثل في حضوره ‏ لغوياً ‏ في بنية الخطاب الإبداعي» 
وشكلا سلبيا أو مطلقاً؛ تمثل فى غيابه حتى على مستوى البنية اللغوية 
للخطاب. وفي الشكل الأول تأخذ تجربة الانفصام عن الآخر معنى «رفضه» 
أو التمرد عليه؛ فى حين تأحذ فى الشكل الثانى معنى «تجاوزه» أو «التحرر) 
من ضغطه؛ لتصبح تجربة الذات الإبداعية ‏ من ثم تجربة حضورء أو 
اوجودا اتم ركز أو وَجَدَ شرطه في موجودين: في «الآخرا مرفوضا في 
الأول» وفى ارا بديلا عنه فى الثانى؛ لتكون بهذا أمام تجر بتين لوجود 
الذات: تجربة تتكئ في وجودها على الآخرء وأخرى تتكئ في وجودها على 
مو جودات أخحرى سواه. 


(|) وآ 
الحاائة 


(0) انل ملامجح هذا «السُوى» في الفقرة القادمة» من هذا الكتاب. 


4 تيار أدونيس» ویوسف الخال وقاسم حداد» ومن حذا حذوهم من شعراء 
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وهذا يعني أن الذات الشاعرة لم تبق ‏ في تجربة هذا التيار ‏ مُرتبطةً 
بالآخر من حيث هو ذات إنسانيةء أو وجود آخر يمكن التفاعل معهء أو 
تحقيق الوجود الفردي من خلاله. بل بوصفه معطئ من معطيات تجربتهاء أو 
مجرد محيط لمركزيتها. ومن ثم فلم يبق هناك ضرورة لأن يأتي ذلك 
المعطى › ٠‏ أو هذا المحيط في شكل آخر إنساني» أو حضاري» بل يمكن أن 
يأتي في شكل آخر لا إنساني؛ قد يكون ‏ وهو الطاغي فعلاً ‏ شيئاً ما من 
ا و ا کات اللي EAN AoE‏ 
بالإبداع. أو الواقع . ومن هنا ندرك خلفية ذلك الغياب» غياب الآحرء الذي 
طغى في تجارب هذا التيار طغياناً بدا السمة الدامغة لخطاب تلك التجارس 
فالآخر الإنساني» الأصل فيه كما سنلاحظ - أنه غائب عن عالم الذات» أو 
عن عالم وعيهاء وهو لا يحضر دين يحفتر إلى .عالم الذاك - إلا لتمارس 
قمعه» أو تغييبه من جهة» أو لتجعل منه - كما هي في أفضل حالاتها معه_ 
مجرد معطى لتجربتها الوجودية الإبداعية من جهة ثانية. 

يؤكد هذا أنه على مستوى شكل غيابه - حضوره الأول» لم يحضر إلا 


من حيٹ هو موجود يمكن تحني ع ال د ديد لمركزية 
الذات الشاعرة» ففى قول او 


١أهيجٌ‏ الضياع فيكم وأهيّجّ الآلهة. أزرع فيكم الفتنة 

وأرضع الحُمّىء ثم أعلمُكم أن تسيروا بلا دليل. إنني قطبٌٍ 

في استواءاتكمء وربيعٌ يمشي . إنني ارتجاجٌ في حناجركم» وفي 

كلماتكم نزيف مئي) . 

اتج ى تلك المركزية في محيطية الآخر من طبيعة العلاقة بين «الأناء 

و«الآخرا از فهي علاقة من طرف واحد هو الذات التي بدت فاعلة ف 
حين بدا الآخر مفعولاً بى أو محلاً لفعلها فيهء ثم ثانياً من طبيعة فعل الذات 
في تلك العلافة» فهو فعل خارق؛ لأن تأثيره يتجاوز الإنساني» إلى الحيواني 
المتوحش (الضباع) بل إلى الإلهي الخارق أيضاً (أهيج الآلهة)» وأخيراً من 


)1( (مزمورا» الأعمال الشعرية الكاملة.» دار العودة بيروت »> مل 5 !198 و حير 3 
ص 356. 
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طبيعة الغاية التي لأجلها أنشئت تلك العلاقة» فهي علاقة ظلت تهدف إلى 
تحقيق وجود خارق للذات الشاعرة ليس إلا. 
وهناء وفي ظل وجود الذات الخارق هذا لا يبقى لحضور «الآخرا من 
معئى » yS‏ 
ا ا ا ر المصيط ا وو وو اي 0 
يستمد قوته › لور و مركزه. ا فحسب» بل a‏ 
- من ثم مهددا بالتجاوز» أو عرضة للتخطي» تخطي الذات الشاعرة 
المركزية. وهذا ما حدث في الواقعء فالذات الشاعرة في تجربة هذا التبار 
لم نطق أن تتمادى - في علاقتها بالآخر ‏ إلى أبعد من هذاء إذ سرعان ما 
تحرّلت عنه معلنةً انفصامها عنهء أو قطيعتها النهائية معه. وهو إعلان يعبر - 
بوضوحه» ومباشرته ‏ عن موقف رافض للآخر ساع إلى تجاوزه. 
فما خلفية هذا الموقف؟ وما تجلياته؟! 
يمكن القول إن الذات الشاعرة في تجربة هذا التيار قد إنطلقت في 
رفضها للآخرء من رؤية مزدوجة للوجود: وجودها الذاتي الذي تسعى الى 
فرض هيمنته على كل وجود؛ ووجود الا حر الذي برز - بوصفه عقبة في 
طريقها إلى ذلك الوجود. وقد بدا لها أن وجودها وهو الوجود الحقيقي› 
المكتفي بذتهء الخالق لغيره ‏ لا يمكن له أن يتكئ على وجود الآخرء فضلاً 
عن أن يتعايش مع وجود للآخر يناقض» بل يناهض - من حيث هو وجود 
زائف ‏ كل وجود حقيقي لها. 
يؤكد هذا وصف أدوئيس لوجود الآخر ذاك بكونه الوجوداً؛» من البرص 
NT‏ 
يهدد وجوده الكيئوني في قوله : 
اتتقدمون كالبرص نحوي» أنا المربوط بترابكم. لكن لا شيء 
يجمع 
بيئناء وکل شيء يفصلنا. فلأحترق وحيدأًء ولأعبر بينكم 


(1) تسه ص 350 
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رمحاً من الضوء. . ( 
وبكونه الوجوداً» من «الوسخ» يستهدف اوجوده الرؤياوي» في قوله 
ا 
«أنتم وسح على زجاج نوافذي› وبحب أن أمحوكمء أنا الصباح 
الآتي» والخريطة التي ترسم نفسها . 
ووذ تكون الذات الشاعرة قد أعلنت موقفاً نهائياً ومسوّغاً من الأخر - 
فهي ترفضه لزيفه» وتتجاوز وجوده لتنطلق في أسطرة وجودها بعيدا عن 
ضغطه. ولكن كيف؟! 
إن تجاوز الذات للآخر من حيث هو كائن جماعي؛ لا شخصي» يعني يعنى 
نفيه عن عالمها» أو بتعبير أدق» نفيها هي نفسها EG‏ عن عالمه. ا 
نفي يقتضي - بالضرورة ‏ نفيا يا زمانياً تول بموجبه | إلى الحلم . والنفياث: 
المكاتن والزماني: ان عا لما بديلا تكون الذات الشاعرة قد نمت نفسها 
اا انا - إليه. فما هذا العالم؟!. 


إن الذات الشاعرة قد تجاوزت في تجربتها الوجودية مع العالم» «عالم 
الآخر» المعلوم» والمحددء فإنه لم يبق أمام جرا لوجردية تلك رق 
المجهول الذي استحال ‏ في تجربة هذا التيار - عالماً ظلت الذت تبحث 
عنه» أو تكشفه في حركة دائمة من التحوّل الدائم. وأصبحت تجربتها 
الوبداعية ‏ من ثم تجربة وجود «في المجهول» تكشفه لتكشف وجودها 
عرد ركن فا طا هذا المتديرل؟ وها ا ا 


إذا كان المجهول قد | إرتبط في تجربة هذا التيار بالتجربة الإبداعية 
مس o‏ 
وأت التجربة ا لإبداعية ليست سوى تجربة كشف عن المجهول» » أو تتجسيد له 
فإن البحث عن طبيعة هذا المجهول يغدو - بالضرورة ‏ بحثأ عن طبيعة 
التتجربة الإبداعية ذاتهاء من حيث إنها التجسيد الحي والموضوعي الذي 
يمكن إخضاعه للنظر والتحليل. ومن هنا يمكن القول» إن التجربة الإبداعية - 


(1) نفسه» ص 357. 
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في هذا التيار - قد تميزت بشكل أساسي وجوهري بكونها أولاً تجربة تحوّل 
عن الخارج إلى الداخل» أو عن المعلوم إلى المجهول. 


أولاً: من المعلوم إلى المجهول 
فالذات الشاعرة في تجربة هذا التيار ظلت تتحوّل عن الخارج إلى 
الداخل» عن الخارج بوصفه عالم الرؤية والوضوح والتحديد. إلى الداخل 
بوصفه عالم الرؤيا والغموض واللاتحديد ومن ثم عن لعالم المرئي المعلورم 
في الخارج» إلى العالم اللأمرئي؛ المجهول في الداخل . 
غير أن ما يهمنا في هذا السياق هو التركيز على طبيعة الفعل التحوّلي 
من جهة» وآلية تحققه من جهة ثانية. ۰ 
وعلى المستوى الأول يمكن القول» إن طبيعة فعل التحوّل في تجربة 
هذا التيار - وفي كل تجربة تقوم على التحوّل ‏ فظلت مرتبطة ارتباطاً وثيقاً 
بطبيعة الخلفية التي تفضي إلى هذا التحوّلء وبطبيعة الدور الذي يناط به 
القيام به. وبما أن خلفية هذا الفعل لم تبق في الواقع الاجتماعي. أو في 
الذاث الشاعرة من حيث هى ذات جماعية» ‏ كما رأينا فى التيار الأول بل 
في الذات المنفصمة عن الواقع» وهي افر غير ما ان د 
قد جاءت البثاقاً عن هذه الذات الفردية» لأسطرة وجودها. ومن هناء فقد 
دمغ هذا التحول بطابع «المفارقة للواقع». وقد تجلى هذا على مستويات 
متعددة أهمها: 
| مستوى دلالته التعبيرية على المحرق المفجر له. وقد تميّز ‏ على 
هذا المستوى ‏ بكونه فعل «حرية» سقط عنه ‏ بتجاوزه للواقع - شرط 
الضرورةء فالذات الشاعرة لم تبق مدفوعة إليه من الخارج» بل مجذوبة إليه 
هن لداعل يوكد هذا القول دوي 13 
ينحرج 
يتخل من جراحه آلات لحفر الأعماق ويسأل 


(1) امفرد بصيغة الجمم؟؛ نفسها) ج 7» ص 53234, 
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كيف يخرج ولیس له خارج جسده إلا جسده؟ 
حيث يبدو فعل التحؤّل المحرقي (المعبر عنه بصيغة المطاوعة «ينجرح» 
وما بعله): 
- آلنياً عابرأ لأنه وليد لحظة زمنيةء لا لحظة تاريخية. 
د وما هاما لأنه وليك سلطة ' لا حلا : 
- وميتافيزيقياً منعالياًء لأن جذوره في الذات» لا في الواقع» في الداخل» 
لا في الخارج . 
5 ومن ثم مختلقاً مفتعلاً لأف ادات تيدف مرا إلى ضاف 
مجهول» لا إلى تجاوز معلوم. 
يؤكد هذا على مستوى آخر ‏ أن «معضلات كيانية» كالغربة» والفراغ 
والقلق» واليأس» والحيرة» والملل» والضياع» والكآبة» ليس لها وهي 
معضلات إنسانية عامة ‏ من وجود خارج الذات» إذ تتبدد هي كذلك أمام 
محارق إبداعية ليس إلا. وهي حين تمارس دورها المحرقي في التجربة لا 
تمارسه لكونها معضلات كيائية دافعة إلى التجربةء بل لكونها محفرات داخلية 
إلى التجربة. فالقلق في قول أدونيس : 
«أنا ببت الضوء الذي لا يضاءً: 
قلقي شعلةٌ على جبل الثيه 
وحبي منارةٌ خضراء». 
لم يبق أولاً قلقاً إنسانياًء بل خضي لأنه متعلق بذات فاعلة» ليا 
تقبل فيها فاعلاً. فهي «بيت الضوء الذي لا يضاء». ولم يبق ثانياً قلقاً 
وجودياً كيانياً» بل فنّياً عابرأء لأنه ‏ كالحبٌ ‏ شعلةٌ تغري وتجذب إلى 
التجربة» لا معضلة تخيف فتدفع نحو التجربة؛ ومن ثم لم يبق ثالثاً قلقاً 
خالقاً للتجربة» بل مخلوقاً بالتجربةء تخلقه الذات لأجل التجربة» ولا تنطلق 
منه لخلق وجودها في التجربة؛ فهي تستدعيه كمحرق لتخلق تجربة متجاوزة» 


(1) «أوراق في الريحجك نفسه» ج 1ء ص 112. 
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ولا تنطلق منه ‏ من حيث هو محرق لتجربة تجاوزية له. أي أنها تقيمه 
لتهدمه› وتعخلقه لتتجاوزه» ليغدو ولك اكرات CT‏ لا خا تصفه 
الذات كمو ضوع للتجربة. ولا تجسده كعالم للتجربة» وشتان بين وصف 
العالم» وبين تعجسیده . 
ومما يؤكد هذا على مستوى آخر ‏ أن فكرة «الاستدعاء» استدعاء 
الهمّ الوجوديّ كمحرق للتجربة ‏ التي أشرنا إليها آنفأ ‏ قد برزت هي كذلك» 
في تجربة هذا العبان يزور استحالت معه ‏ في كثير من الأحيان ‏ إلى نوع من 
«الغتاء)» ویتجلی هذا E‏ من غنام اراي ل «الضياع» في قصيدة له 
بعنوان «الضياع)27" : 
الي ال 
الضيام يلصن وية ويقود خطانا 
والضياع 
أل سواه القناع؛ 
والضياع يوخدنا بسوانا 
والضياع يعلق وجه البحاز 
برؤانا 
والضياع انتظاز 
ف «الضياع؟ في أغنية أدونيس هذه لم يظل «معضلة» إنسانية تدفع «أناها 
الضائعة إلى البحث عن طريق لتجاوزهاء بل غدا ‏ شأنه في هذا شأن 
المعضلات الوجودية الأخرى ‏ «بؤرةٌ» للخلاص الإنساني» تغري «أناه) 
بركوب كل طريق من شأنه أن يفضي إليهاء بما في ذلك (إستدعاؤها» عن 
طريق التجربة» ب «الغناء» لها تارة» وب «وصفها» تارة أخرى”2» وهو أمر قد 
)1( «الضياع؟؛ تفسه» ج آاء ص 395. 
(2) أنظر في هذا مثلاً وصف أدونيس ل «الحيرة؛ و«اليأس؛ في قصيدة له بعنوان «صورة يأس 
وصفية؟: 
ماش على أجفائه سادراً 
يجره مدید أهاته 
تلعلمه الحيرة أنَى مشى 
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جعل ‏ من ناحية ‏ من التجارب المنطلقة عن هذه المعضلات الإنسانية - أو 
المتكئة عليها على الأقل ‏ تجارب وصفية مخترقة بهذه القضايا بما هي أفكار 
موصوفة في التجربةء لا بوصفها محارق مفجرة للتجربة. غير أنه من ناحية 
ثانية ‏ يدفعنا إلى إعادة النظر فى رؤية شعراء هذا التيار ل «طبيعة الخلاص» 
الذق وه إلى تلك لهت الا "القن رة فلا و كاه 
التجارب المتكئة على هذه المعضلات قد أشارت إلى طبيعة الخلاص الذي 
يهدف إليه شعراء هذا التيارء وحدّدته ‏ من ثم بما يمكن وصفه ب 
«الخلاص الشعري» أو «الخلاص الوجودي» عن طريق الشعرء فإن التجارب 
الأحرى التي لم تنطلق عن هذه المعضلات قد تؤكد هي كذلك ‏ لكونها 
تجارب تعبر عن مواقف ‏ فكرة الخلاص الشعري هذه» وتعمقها. ذلك أن 
هذه التجارب قد ظل يسكنها هم واحد هو هم «الوجود» عن طريق الشعرء 
غل تخوت مه تلك العجازت مارفا ب إن وصضفا أو يدا افا 
ورؤی لا تخرج - في الغالب عن إطار مشكلة: «الشعر واللغة» ودورهما في 
تحقيق الخلاص الإنساني. وسيتجلى هذا بوضوح في تناولنا لطبيعة العالم - 
المجهول الذي ألحت الذات على الاندماج به» والكشف عنه في التجربة؛ 
في الفقرة التالية. 


2 مستوى دلالة الدحوّل التعبيرية على الوجود الذي يفضي إليه. 
وتكفي الإشارة هنا" إلى أن الحلم ‏ وهو أهم آليات التحوّل إلى التجربة - 
لا يفضي بمهيار أدونيس إلى وجود عاذي يتجاوز خلاله الضرورة إلى 
الحرية» بل إلى وجود خارق لا مكان فيه لضرورة» وقد وصفه بقوله© : 


= كأئها سكتى لحُحظواته 

علّق بالغيب فأجفائة 

رمليّة الأفق 

كأئما من يأسه» شمسه 

تغيبٌ في المشرق. 

الأعمال» ج 1» ص 57. 
10( سيتم تناوله هذه القضية بشكل متكامل في فقرة لاحقة , 
(2) ملك مهيار»؛ الأعمال» چ 1ء ا ص 254. 
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ملك مهياز 

ملك والحلم له قصرّء وحدائقٌ ناز 
واليوم شكاة للكلماث 

صوتٌ ماث 

لِك مهياز 

بحيا في ملكوت الرييح 

ويملك في أرض الأسراز. 

فهو (أي الحلم) 0 «أنا» أدونيس من تجاوز عالم الضرورة الذي 
لم يبق له وجود في تجربته؛ بل يمكنه من اقتحام عالم «ما فوق الضرورة» 
لتحقيق وجود خارق في الكوني (ملكوت الريح) و«أرض الأسرار». 

3 مستوى دلالة فعل التحوّل الأداتية» من حيث هو أداة تحوّل إلى 
التجربةء وهنا يمكن القول إن فعل التحوّل قد ارتبعلت طبيعته الأداتية بطبيعة 
العالم المجهول الذي تكشف عنه التجربة. وقد كشفت تجربة هذا التيار - 
فيا بدا لنا عن مجهولين: مجهول داخلي» كامن في العالم الباطني. 
ومجهول خارجي» كامن في عالم الخارج. 

وفي حالة الكشف عن المجهول الداخلي يأخذ فعل التحوّل شكل 
«التصدع الكياني» ل «أنا» الشاعر الذي تنقصم خلاله إلى ثلاث «أنوات»: 
«أنا» رواية» أو كاتبة» وهي التي تروي التجربةء أو تكتبها. و«أنا» متحوّل 
عنهاء وهي «آنا» الوعي أو الشعورء ثم «أنا» متحوّل إليها للكشف عن 
المجهول الكامن فيها وهي «أنا» اللأشعورء أو بالأحرى «أنا» ما قبل الشعور 
Peconsciousrp‏ . وقد نللت «الأنا» الأولى تتحوّل (أو تروي لنا قصة 
التحوّل) عن «أناها» الثانية ٠‏ لتكشف عن مجهول كامن في «أناها» الثالثة» 


ونجد وصفاً لهذا التحوّل في قول الوم قي 


(1) وهي حالة لم ترد في تصنيف مر رياد لحالات الشعور وأثواعه؛ ولكنه مصطلح طرح مؤخراً 
للاشارة إلى تلك الصالة القائمة التي تنشا عن الشعور الباطن وتسبق حالة الشعور الواضح 
والمصاد. 


(2) «مفرد بصيفة الجمع؟؛ تفس ج 2ء من لأنف 
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هل أفصل نفسي عن نفسي 
هل أجامعها / هل الجما 
ع لحظة انفرادٍ أم لحظة ازدوا 


غير أن ما يعنينا في هذا السياق ليس البحث في مدى حقيقيّة التسحوّل 
الموصوف هناء ولا البحث في نوع المجهول الذي يمكن أن يفضي فعل 
التحوّل إلى الكشف عنه. وإنما الذي يعنينا هو التذكير بنوع الوجود الذي 
يكن أن يفضي إليه هذا الشكل من التحوّل» في حالة تحققه فعلاً. وهنا تكفي 
الإشارة إلى أن الوجود الذي يفضي إليه هذا الشكل من التحوّل لا يمكن 
وصفه إلا بأنه «وجود مغلق». لأنه لا يفضي بالذات إلى «الانفتاح" على 
العالم بل إلى «الانغلاق» على الذات» ومن ثم فهو لا يحقق لها تسجاوز 
تجربة بتجربة» بل تجاوز حالة بحالة» بمعنى أن هذا الشكل من التحول قد 
يحقق للشاعر المتحول تجاوز حالة من حالات نفسه... حالة من حالات 
نفسه بحالة أخرى (حالة وعيه بحالة لا وعيه) ولكنه لا يحقق له تجاوز تعجربة 
بتجربة» تجربة له مع العالم الواقع» بتجربة له مع العالم الممكن. 

أما في حالة الكشف عن المجهول الخارجي فيأخذ فعل التحوّل شكل 
(الوحدة الكيانية» بالقياس ل «أنا» الشاعرء ومن ثم يقع الانفصام بين هذه 
الأنا من جهةء وبين العالم الذي تسعى إلى اكتشافه من جهة ثانية. فالذات 
الشاعرة ‏ في هذا الشكل ‏ تنفصم عن «المعلوم» المحدّد في الخارج لتحيله. 
مجهولا في الداخل» أو لتكتشفه وقد غدا مجهولاً في الداخل» وقد طغى فى 
تعبير الذات عن حالة الانفصام هذه صيغ مباشرة كصيغة «أغيب عن العالم» 
في قول ادوس 

قال لي تاريخي الغارسُ في الرفض جذوره: 
«كلّما غبت عن العالم أدركت حضوره» . 


(1) «أوراق في الريح»؛ الأعمال» ج 1ء ص 110. 
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الذذات a‏ عن تلك الحالة الانفصامية #تحالةٌ ا ك «حالة الموت) 


التي ظلت تدمغ بها تارة ذانها المفارقة للعالم؛ دك 
العالم عن طربق مارفا له كما في'أغنية ادوس الوت ': 

يا يد الموت أطيلي حبل دربي 

خطف المجهولٌ قلبي. 

ا ار طا 

علني أكشف كه المستحيل 

وأرى العالم قربي . 

وتارة تدمغ بها أي ب «حالة الموت» عالمها المفارق كشرط ضروري 

لاكتشافهء أو لقيام أي علاقة اندماجية معه. كما يتضح من حواره مع 
العلفولة : 

الطفولة : العالم رجلٌ يسرج 

حصانه في زيارةٍ إليك. سيدعوك 

إلى صداقته . 

أنا: صداقته؟ ليمت أوَّلاً 

وليأتِ . بعد هذا ياتي الكفن 

بقدة القبر. ثم تأتي الصداقةٌ 

غير أن حالة أخرى قد طغت في تجارب هذا التيار طغياناً لافتا هي 

حالة «النشوة الجنسية») أو ما يمكن وصفه ب «لذة المواقعة» التي طغت لا من 
حيث هي «حالة انفصام» فقطء > بل من حيث هي «حالة انفصام - إندماج؟ في 
آن. حالة انفصام عن المعارم من سيك هوري واضحة» أو فكرة محردة» 
والاندماج به بما هو مجهول» أي وقد غدا رؤيا غامضة» أو فكرة مشوشة» 


(]1) أنظر قاسم حدادء «تأويل الأسماء!» يمشي مخفوراً بالوعول» رياض الريس للكتب 
والنشر» 1984 م» ص 55. 

(2) وهناك حالات أخرى ك «حالات السكر» و«الجنون!. 

.41 أغنيات للموت. ج |» ص‎ )١( 

(4) فصل الحجرف ج |» ص ا57. 


85 


وهي بهذه الطبيعة المزدوجة لم ترد خلافا فال االحواع وى تن سياف 
وا ضباق #التجسين» أو الإرادة التجسيد». «تجسيد» أو (إرادة تجسيدا 
العلاقة مع العالم» لا وصف العلاقة مع العالم. 

وإذا كان هذا الشكل من التحوّل قد أشار إلى «خارج' يتم الاتكاء 
عليه أو اكتشافه في «الداخل» وسمح» من ثم بوصف ما يمكن أن يفضي 
إليه من وجود بأنه «وجود منفتح» على العالم فإن القول في قيمة هذا 
١‏ لانفتاح» وأثره على الذات يظل مرهونا هنا بالقول في طبيعة «الانفتاح» من 
جهة؛ وفي طبيعة العالم المنفتح عليه من جهة ثانية. وهو ما سنعرض له في 
الفقرة التالية. 

وبهذا يكون فعل التحوّل قد برز في تجربة هذا التيار من حيث هو 
لحظة وجودء لا لحظة صراع لأجل الوجود» فهو يحقق وجودا في عالم 
الحرية. ةا لوجود في عالم الضرورة؛ ولحظة ممارسة للحرية› ا 
لحظة اختيار للحرية؛ لأنه إنما يتم في عالم حرّء تحرّر سلفا من ضغط كل 
ضرورة. يؤكد هذا غياب المسافة بين لحظة التحوّل؛ ولحظة الاستغراق فى 

. e 
التجربة غيابا يحيل كلا منهما إلى الأخرى بل يجعل كلا منهما عين‎ 
الأخرى. بحيث لا نرى سوى لحظة واحدة تهيمن على التجربة» هي لحظة‎ 
الاستغراق» أو الوجود في التجربة التى قد نقرأ فيها - أو خالا ووا أ‎ 
إشارة إلى لحظة التحوّل التي استحالت هي كذلك لحظة استغراق. غير أن‎ 
القول بغياب لحظة التحوّل في لحظة الاستغراق يفضي إلى القول  على‎ 
مستوى التجربة عموما - بأن تجربة هذا التيار إنما تقوم على توافق العالم‎ 
واقتلافه في عالم واحد تام مكتمل يكون  فی آن واحد  هو العالم الذي‎ 
تتحوّل عنه وإليه التجربة» وبأنها  من ثم تتجربة وجود لا ي: 0 ا‎ 
تجاوز ل «اللاوجود'. فهل تجربة هذا التيار هي فعلاً كذلك؟ وإذا كانت‎ 
كذلك فعم تتحوّل الذات الشاعرة؟ وإلام تتحؤّل؟! هل ما تتحوّل عنه هو عين‎ 
ما تتحوّل إليه؟! وكيف؟1,‎ 


(1) ذلك لأنه في الوقت الذي تقول فيه التجربة ‏ تجربة الرؤيا طبعاً د كل شيء عن عالم 
الوجود» فإنها لا تقول أي شيء عن عالم اللأوجود. رإن كان هذا لا يمنم قيام هذا العالم 
خارج التجربةء فنحن إنما نبحث عنه في التجربة ذاتها, 
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إن هذا ما سنعرض له في الفقرة الآتية. 


ثانا : التماهي بالمجهول 
سبق القول إنه قد طغى في تجربة هذا التيار 2 الذات الشاعرة عن 
عالم الغا ان كدي المسمول”» أو لتكتشنه وقد غدا مجهولاً في 
عالم الداخل. :ذا كان معيلوم الشارج قد ظل بعراوح بين: اللامرني 
والمرئي› أو بين : المجرد والمحسوس› اذ مجيرك [لناكل لس سوى ذلك 
المعلوم؛ وفك جص - في التجربة - لعملية صهر رؤيادي ‏ '. يستحيل خلالها 
اللآمرئي مرئياًء والمرئي لامرئياً. بمعنى أن الذات الشاعرة ظلت تتحوّل عن 
الموجود» من حيث هو فكرة مجرّدة عن العالم؛ أو شيء من أشياء العالم؛ 
لتندمج فيه عالماً ممكناً للوجود. . أي وقد غدث الفكرة الد شيا مهنا 
مرئياً» والشيء المحسٌ مجرداً لا مرئياً. ولكن كيف؟! 


يمكن القول ‏ على مستوى الموجود المجرد ‏ إن الذات الشاعرة ظلت 
تنطلق ‏ بشكل عام من مجردات فكرية ورؤيوية ترجع - في أساسها ‏ إلى ما 
يمكن وصفه ب «رؤى الوجود) أو «فكر الوجود». هذا الفكرء الذي استحوذ 
على شعراء هذا التيار» لا ليموضع وجودهم في العالم فحسب» ولا ليضيء 
طريقهم إلى الوجود في التجربة فحسب» بل ليصبح - فضلاً عن ذلك هو 
قوام التجربة. وقوام الوجود فيها فيها؛ إذ منه ظلت الذات الشاعرة تنطلق» » وعله 
ا ار E‏ وقد تجلى هذا على مستوى علاقة 
الذات بعناصر هذا الفكر ومكوناتهء الأساسية منهاء والثانوية على حد 

ء. ففكرة أساسية مثل فكرة «الوجود الممكن في اللغة الإبداعية» أو 
IMC N aL‏ 
تتجارب هذا التيار» ظلت تدفع الذات الشاعرة إلى توطيد علاقتها بمجردات 
ورؤى تتصل ب اتجربة الوجود الممكن في اللغة؛ ا وإلى 
جعل علاقنها بتلك المجردات والرؤى علاقةٌ مفارقةٌ من جهة أخرى . 


)1( هكذا نفترض حتى الآن على الأقل» وسنحاول في فصل قادم الوقوف على طبيعة هذه 
العملية لمعرفة ما إذا كانت عملية «صهر رؤياوي) فعلاًء > أم عملية اتحويل» واعية هي إلى 
الرؤية أقرب منها إلى الرؤيا. 
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ولنبدأ من مقولة: «الوجود الممكن في اللغة الإبداعية» أو «من خلال 

اللغة الإبداعية». هذه المقولة التى ظلت الذات الشاعرة تتحوّل عنهاء من 
حيث هي فكرةء أو رؤية مجردة للوجودء لتندمج بهاء أو لتعيشها رؤيا ممكنة 
للوجود. وذلك بإخضاعها ‏ في التجربة ‏ لعملية «صهر رؤياوي» تحيل 
عناصرها المجردة: «اللغة. الوجودء الوجود في اللغة؛ الإبداع» موجودات 
حا مفارقة ‏ رها بالات علاقة وجوه مقا ذلة ورف اده هله الرقنا 
الوعودية شكال كي اة أنوزها تنكل العلا الأسانية بين الذكر 
وال ف لول اوی 

«... هكذا 

عرفت الأنثى نفسها عرف الذكر 

يجتمعان بشهوة اللحم والعظم لإيداع الماء في بيته 

يندفع الماء -> يكون له 

سمع يمتلئ بتعويجات الصوت 

أظافر تهدي إلى موضع الحك 

رئةٌ مروحةٌ لحرارة القلب 

عظامٌ أوتادٌ لجر الحركة 

رقب برج من الخرز 

ليطول به ذكر الحكمة». 

تستحيل أولاً علاقة الوجود المتبادلة بين: «أنا» الشاعر والغته الممكنة» 

من علاقة مجردة بين موجود بشري هو «أنا» الشاعر» وموجود مجرد هو 
«لغة» الشعرء إلى علاقة حقيقية» أو معيشة بين موجودين إنسانيين متكافئين 
هما: الرجل والمرأة. وتستحيل ثانياً لحظة الاستعداد للكتابة» أو للوجود في 
اللغة من لحظة اشتهاء فني دافع إلى الاندماج الإبداعي باللغة» إلى لحظة 
اشتهاء جنسي دافع إلى مواقعة المرأة. لتستحيل ثالثاً لحظة الوجود الممكن 
في اللغة. من لحظة كتابة» أو إندماج بإمكانية اللغة إلى لحظة ممارسة جنسية 


)1( «تكوين»؛ مفرد بصيغة الجمع؛ ج 2. ص 508. 
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أو مواقعة حقيقية للمرأة «حيث يجتمعان لإيداع الماء في بيته» وأخيراً يستحيل 
الوجود الممكن المتمخض عن تلك العلاقة الوجودية من وجود فنى للقصيدة 
الس و جود ام وک م لان فى آذ 
واحد- إنساتي» ولا إنساني: إنسائي» لآنه متبعق عن «ما» الخلقة أو 
الكيئونة الإنسانية (ماء الشهوة). ولا إنسانى» لأنه ذو طبيعة لا إنسانية» أو 
بالأحرى مزدوجة: إنسانية ولا إنسانية في آن. فهو ذو طبيعة إنسانية لأن اله 
سكا بل د بتعويجات الصوت» وأظافر تهدي إلى.. .٠.‏ وهو ذو طبيعة لا 
إنسانية لأنه «رثته مروحة. . .» واعظامه أوتاد. . .) والرقبته برج. . . الخ). 


غير أن أحداً قد يسأل: هل الأمر حقاً في هذا المقطع متعلق برؤيا 
لعلاقة غائبة هي علاقة «الوجود الممكن في اللغة»؟ أم أنه لا يعدو أن يكون 
وصفاًء أو تقريراً لعلاقة إنسانية حاضرة بين ذكر وأنثى؟ فنحن في هذا المقطع 
لا نكاد نجد ما يشير إلى أن هذه العلاقة الإنسانية الحاضرة» إنما هى «رؤيا) 
لعلاقة أخرى غائبة هي علاقة «الوجود الممكن في اللغة». ۰ 

يبدو أن الأمر متعلق فعلاً ب «رؤيا» لعلاقة ممكنة مع «اللغةاء لا بتقرير 
لعلاقة إنسانية مع المرأة. ذلك أن علاقة الوجود في اللغة التي تراجعت عن 
منطقة الضوء هناء قد ظلت ‏ بشكل عام حاضرة في كل علاقة إنسانية 
موصوفة”'' غير أن حضورها قد ظل يتفاوت. فقد تتراجع إلى الخلف ‏ كما 
هو الشأن هنا تاركةٌ منطقة الضوء للعلاقة القناع» أو لمعادلها المعيش في 
الحياة الإنسانية. وهنا يصبح حضورها في التجربة حضوراً محايثاً لحضور 
هذا المعادل المعيش. وقد تتقدم إلى الأمام لتتقاطع في منطقة الضوء مع 
المعادل تقاطعاً يجعل حضورها في التجربة حضوراً يكون ‏ وهو الغالب - 
متداخلاً» ومتكاملاً مع حضور المعادل المعيش. ويتحلى هذا في قول 
افون ا 
يا شهدي» يا شهد الشهوه 
يا أرضاً تُجنى في خلوه 


(1) علاقة إنسائية بين ذكر وأنثى طبعاً . 
(2) «مزامير الإله الضائع!» ج !»> ص 215. 
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َه 


يا قبه 

فيها كل نجي يَشْهَدُ ربة 

يا قصراً يعلو تحت الزَّغغب 

ئي لبايك ب بحرت رض الكش 

في أحشائك أحيا موج الجنسء أكابد سورة مَدَهْ 

رد العالّم في لا حدّه 

في أحشائك أعرف أوقَنٌ أن الآني 

سر حياتي 

فيك أَصَوّرٌ أبدعٌ؛ أعلى آثاري 

أوضح أعتم أسراري» 

فيك أنشئي)ء فيك أحقق أن الله 

لا يتناهى . 

حيث تبرز علاقة «أنا» الشاعرء ب «أنتِ» الآخر علاقة مزدوجة. فهي - 
في آن واحد ‏ علاقة مع موجود بشري هو «أنت) الأنثى. التي تغري الأنا 
بمواقعتهاء أو بتحقيق الوجود جنسيا من خلالها. فهي اشهد الشهرة) 
ولأرض تجني في خلوة» و«في أحشائها يحيا موج الجنس ويكابد سورة 
مذه... الخ». وعلاقة مع موجود مجرد هو «أنتِ الممكن ‏ اللغةاء أو في 
اللغة» أي في عالم الشعرء التي تغري الأنا بالاندماج بهاء أو بتحقيق 
الوضوة فبا مق للها ف «في أحشائها يعرف" وايوقن أن الآتي . . ٠.‏ 
وافيها يصور ويبدع. . . الخ» و«يوضح أعتم أسراره. . . الخ" لنكون بهذاء 
من ناحيةء أما حضور متكامل ومتداخل لكل من العلاقتين: الإنسانية 
والإبداعية. ومن ناحية أخرى أمام رؤيا مزدوجة؛ أو ملتبسةء لأنها مزيج من 
«الرؤية» و«الرؤيا». 
وقد يكون حضور العلاقة مع الممكن اللغة متحوّلاً عن حضور معادلها 

المعيش ومترتباً عليه. ففي قصيدة يوسف الخال «قالت بكفي»"': 


(1) "قالت يكفي', الأعمالء ص 249. 


00 


توقظنا. يوقظنا موت الأحلامْ 
اليقظة غابٌ يحترقٌ 
ستصير رماد 
يمثل فعل «النوم' العترئب على (إطفاء مصباح» الوعي بدلالتهء 
وبموقعه في النص» ” دول انا اسا في حركة العلاقة بين ال «أنا» 
و«الآخرا الأنتِ ودلالتها. لأنه بدلالته على الدحول المباشر في الحلم - 
التجربة» قد كسر ‏ من ناحية ‏ حركة العلاقة مع الآخر: من علاقة 
كانت تندفع نحو موجود بشري هي «الأنئى) إلى علاقة أصبحت تتجه 
نحو موجود مجرد هو الممكن الإبداعي» اللغةء أو الإبداع الممكن في 
الحلمء وأحال ‏ من ناحية ثانية ‏ الحضور الذي كان قد طغى» حضور 
العلاقة مع الموجود الأول» إلى حضور للعلاقة مع الموجود الثاني» 
وهو حضور يبدأ لحظة ينتهي حضور العلاقة الأولى ‏ أي في لحظة 
ل و حاف لي نيو تون لم ربكن الت وجوه ان تيل 
نه يمل في الذهن بمجرد وعينا بأننا ندخل مع الشاعر في تجربة 
إا مع اللغة أو تجربة تحقق كياني مع الممكن عبر اللغة الإبداعية» 
لا ee‏ وإذا 9 العلاقتان ‏ حتى الآن - قد 
حضرتا فى التجربة حضوراً متقاطعاً ومتكافئاًء متداخلاء أو متحرّلاء فإن 
علاقة الواجوة الممكن فى اللغة ‏ الممكن المجردة قد تستبد بمنطقة 
الضوءء فتطغى في التجربة طغياناً يحيل التجربة إلى تجربة وصف لتلك 
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1 0 0 + .م (ll)‏ 
العلاقة» لا تجربة «رؤيا) لها كما في قول ادون 


الغالم يشحب» والكلماث نساءٌ 
يقرؤهنٌ ؛ 
00 
ما يقتلهُ 
7 سريراً رخرء یولد فيه. 
فنحن هنا أمام عملية وصف مباشر وصريح؛ وصف علاقة بعلاقة 
أخرى؛ علاقة وجود ممكن مع | لمجرد . الكلماث» بعلاقة وجود مع 
المعيش - النساء. 
O‏ هذه ا 
ا وهي ا ا يتعلق بإمكانية الذات» ومنها ما 
يتعلق بإمكانية اللغة» ومنها ما يتعلق بإمكانيتهما معاً. فمن الشروط المتعلقة 
بإمكانية الذات «الانشغال بها» أي باللغة وخلو البال إلى منهاء واستغراق 
الجهد في طلب العلاقة معها . وهو شرط قام في «أنا» أدوئيس» وأعلنت 
مراراً تمسكها به» وسعيها إلى تمثّله. ويتجلى هذا في قول : 
لكي أحيط بكِ | إحاطة تخلّصني من كل قاطع يقطعني عن 
أقرأ كتابك 
أتطوّر في أصولك 
أذوق موجوداتها وأشخصها في أوهامي 
كي تكوني النقطة 
وأكون الخظ والشكل. 
ومن الشروط الراجعة إلى «إمكانية اللغة' «العُرِْيُ والبَكارةٌ؛. وهو 


(1) «الشاعرا» ج 2ء ص 431. 


(2) كما يقولالخطا 
ب الشعري طبعاً» وإلا فهي شروط متعلقة بالذا الشاعرة لا 
التي تمتلك إمكانية تنفيلها. ش12 


000 المفرد بصيغة ة الجمع', ج 2؛ ص 601. 
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شرط ظلت الذات الشاعرة تأمر به أنت اللغة الممكنة وتحرضها عليه 
كما في قول أدونيس ا 


وتصرٌ أقماراً حتى الخُرق 
فهي ١‏ أي الذات الشاعرة تأمر لغتها الممكنة أن تعري - من التعرية - 
موضوع الإمكانية فيها (موضوع الحرث - فخذيها) وأن تكشف لها عما يحقق 
لها الوجود الإبداعي الخالق والخارق. 
أما الشروط الراجعة إليهما معاًء فأهمها شرط «التجددا الدائي أو 
«التجاوز» المستمر؛ تجاوز أنفسهما لأنفسهما. وقد بدا شرطاً متحققاً على 
مستوى كل من الشاعر ولغته الممكنة» على حد سواء. تؤكد هذا أبيات 
ا العالية ا 
كلماتٌ لها أرجلّ وبيوتٌ 
كلماثٌ تموثٌ 
وهي حبلى› 
وطناً راودته» شَرَّدْنا 
في تقاطيعه 
ارتسمنا 
حول آفاقه عُصونا 
وارتسمُنا رؤیٌ وعيوناً. . 
کلماٹ رمث قشرهاء رافقتني 
في طقوس المديئة 


)10( (مزامير الإله الضائع»؛ ج 1»> ص 214: 
)2( «لون الماء»» ج 2ء ص 218 19, 
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ودخلنا مقاماتها احترقنا 

ها هنا دقُنا 

جثة العالم اقتسمنا 

إرثه واستعدنا 

لهب الفطرة الدفينة 

ف ١كلمات)‏ أدونيس تتحوّل ‏ في سياق تماهيه بها إلى كائنات 
أدونيسية (لها أرجل وبيوت) تموت (وهي حبلى) وتحياء تقيم مم الشاعر في 
موطن رحيلهماء أي في إمكانيّة البحث عن وطن ممكن لوجودهما (سكددًا 
وطناً راودته) وترحل وإياه في موطن إقامتهماء أي في تقاطيع ذلك الوطن 
الممكن (في تقاطيعه ارتسمنا) فهما لذلك ‏ أي الشاعر وكلمات لغته .. 
يتحوّلان أو يتجددان (يرتسمان + يحترقان) حيث يقيمان أو يسكنان (آني 
حول آفاق الوطن ‏ في مقامات المدينة) ويقيمان أو يسكنان حيث يتححوّلان آم 
يتجدّدان» أي في موطن الصيرورة حيث البحث عن الوطن الممكن الهارب 
دائماً بدا . 
غير أن هذه الشروط الوجودية ‏ الخاص منها والمشترك ‏ الأصل فيها 

أن ترتبط عمليّاً بفاعلية تحقيق حاسمة؛ هي فاعلية اتفجير اللغة». هذه 
الفاعلية التي طخت في تجارب هذا التيارء لا بما هى فاعلية منفصلة أ, 
مستقلة عن فاعلية «الوجود الممكن في اللغة؛ بل بما هى اشرطها» 
و«وظيفتها في آن بمعنى أن عملية «الوجود اللغوي الممكن. لا يمكن لها أن 
تنهض إلا على «عملية تفجيرا مستمر ل «اللغقاء هدم» وإعادة. هدمء أو 
تفسير› وإعادة تفسير. لتبرز - من ثم - عملية «(التفجير» هذه وكأنها ھی 
لغاية» الوجود اللغوي. أو «الوظيفة» الرئيسة لعملية الوجود الممكن ۴ 
اللغة. يؤكد هذا أن الذات الشاعرة قد ظلت تتحوّل عن فكرة «تفجير اللغة" 
هذه؛ لتندمج بها من حيث هي في آن واحد_ الرؤيا» وجود ممكدن فى 
اللغة. و«رؤيا» إيجاد الإمكانية اللغة ففي قول ا : 


کے د 
(1) «أراود يا أميرة الوهم»؛ ج 1» ص 236. 
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ona‏ .د همد هد واه هد يه 


للساعات هاربة كمخمل الثلج» للعمر مجتحاً بالقَّمْنَء 

تتمرّق الرّحمُء وتصير حروفاً غريبةًء وامرأةٌ أخرى. 

هو ذا الحبيبٌ يقطعٌ جسرٌ العُري» يغرقٌ في خليج النهدين. 

هو ذا يعرف المرأة والجزيرة المسماة امرأةٌ» وعل شواطئ 

العشب العشرينيّ يشعل الموج والرّبدٌ ويقطع خيط الفجر. 

هو ذا يَسبَحُ تحت الوشدّء لاصقاً بالقُمْرء في مغارة من 

الحرير والحمى. 

تتحوّل «أنا» أدونيس عن رؤية «تفجير اللغة خلال عملية التحقّق 
الممكن معها أو التوحد الممكن بها» لتندمج بها في رؤيا لعملية اتمزيق رحم 
الأنثى خلال عملية مواقعتها» لتحقق أنا أدونيس ‏ بذلك ‏ وجوداً خارقاً ل 
«اللغة! حيث «تصير حروفها حروفاً غريبةً» وتصير هي نفسها امرأةٌ أخرى» 
ووجوداً ارقا لها هي نفسها انشا حيث اال ا «ايقطع تسيو 
العري» (أي يقتحم عالم الوجود الأصيل في البراءة)» ويغرق في خليج 
النهدين (أي يسقط في شهوة الجسد» أو في عالم إمكانية اللغة كجسد» أي 
كنظام)» و«على شواطئ العشب العشريني (أي في عالم الرؤيا الكونية) يشعل 
الموج والزبد (أي يحقّق وجوده الممكن أو يكشف عنه)» ويقطع خيط الفجر 
EE‏ الخ». 
غير أن عملية «تفجير اللغة» التي بدت من حيث هي شرط الوجود 

السك اانه ترت اف کارب هذا الا ره ت هن خطية 
«اتفجير للعالم» وجزء من عملية «تفجير العالم» في آن واحد. فهي ‏ من ناحية 
- عملية اتفجير ممكنة لعالم الخارج» بعامة» أو لكل ما ليس من جنس 
الذات. لأن خضوع اللغة الممكنة لمبدأ «الرفض» و«التجاوز» المستمر» 
يجعلها ‏ فى منظور شعراء هذا التيار - عنصراً قابلاً ل «الانفجار» و«التفجير» 
عند كل عملية اتصال بهاء أو تحقّق معها. لتصبح الدّفة ‏ بهذا «الصاعقةً 
تتزوجها الذات لتملأ الأرض بصراخ الأشياء الجديدة» و«اللّمّم) تفجره 


(1) «مرثية الأيام الحاضرة!؛ ج 1ء ص 224. 
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لتقرّض به دعائم الحضار*". .. الخ. 

وهي - من ناحية ثانية - جزء من عملية «تفجير شاملة؛؛ فظلت تستهدف 
- فضلاً عن اللغة ‏ «عالم التجربة» e‏ أو العالم «المطلق كما هو 9 
لحظته الراهنة في الأبدية» وتحقق للذات الشاغرة هن ثم TE‏ خحارقاً في 
«الكوني» أو «المطلق». يؤكد هذا أن الذات الشاعرة ظلت تتحوّل عن رؤيتها 
«للحظة الوجود الممكن في التجربةا لتندمج بهاء أو لتعيشها «ارؤيا» ل !وجود 


متفجر) درا شاملا لأنه وجود ممكن في: : الرحم الصاعفة)200 وفي الفْعْر 


ال وفي «اعتمات الجحيم» ا في «الغاية الا و في «فوهة 
,6( 
الستفبل» ... الخ. 


فهو اوجود متفجر» للذات ووجودها التاريخي أولاًء حيث «صوتها 
يَعْقِرٌ تاريخها»» و«أيامها تستأصل جذر ان واسئواتها تنهار في 
غابة حناياها). وهو «وجود متفسجرا لعالم وجودها الشعري أو الرؤياوتي 
انياً؛ إذ هي في جحيم وجودها «تتقمص الموج (عالم الشعر)”"" 00 
طقس الماء والنبات. . . شَكْلَ الصوت والنداء»'" «ترى إلى الريح 
الرفض والتجاوز)*" تجر الأفق*" (أفق الشعر) إلى الأفق يتخبط کک من 
فخ أخضر... تحوّل الأشياء إلى كلمات؛ تصنع للكلمات شمالاً وشرقاً 


(1) «هذا هو إسمياء الأعمال» ج 2» ص 269. 

(2) امقدمة لتاريخ ملوك الطوائف»؛ أدونيس» الأعمال» ج 2» ص 258. 
(3) «مرئية الأيام الحاضرةا» نفسه» ج 1» ص 221. 

(4) «أورفيوس»» نفسه» ج 1» ص 298. 

(5) «ظل»» فسه» ج 1» ص 219. 

(6) امرئية الأيام الحاضرة)» نفسه» ج 1» ص 224. 

(7) امفرد بصيغة الجمع!» نفسه» ج 2» ص 667. 

(8) «قصيدة البهلول»ء. نفسه» ج 2» ص 345. 

)9( اشجرة الحنايا)» نفسه» ج 2» ص 441. 

(10) امفرد بصيغة الجمع٠»‏ نفسه» ج 2ء ص 540. 

(11) «اشجرة الشرق!› نفسه» ج |1» ص 439. 

(12) «الريح» ‏ هنا رمزاً للرؤيا الرفضية أو للوجود المتجاوز. 
(13) و«الأفق» المراد به أفق الشعر. 
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غرباً وجنوباً ترجئ خطوط الاستواء تمتدٌ عيناها (رمز إمكانية رؤياها) سطوحاً 
وخرائط تفصّل التويجات» تلامس عنق الغخصن» وأسنان البرعم» تحتضن 
أحشاءً الماء (عالم الرؤيا اللاواعي) وخاصرة الوقت (العالم في الزمن 
الممكن» أي في الحالة المفارقة)... الخ . وهو «وجود متفججرا للزمان 
والمكان ثالثاً. فهي ‏ أي الذات ‏ «هنيهة هنيهةً تعتقل الزمن» وترميه في 
حواقى aS E‏ يوقع» المكان؛ شرودها الجمر ينضج 
المسافة)”© والمسافة منقوعة كالخلٌ مزروعة بالنداء وجثث الصوتء . 
محفورة في الخلايا الأرضية» حيث تتحوّل أرائك ومحطات» . 
ثم هو أخيراً اوجود متفجر» اللمُطلق» ونريد به «كل ما يرد - بقوّة 

الرفض - إلى التجربة»”” ؛ سواءً أكان حسياً أو مجرداً» ويدخل فيه «المقدس 
الإلهى ‏ » الذي ظلت الذات الشاعرة الأدونيسيّة تستدعيه إلى التجربة» 
لترفضهء أو لتفجّر وجوده» بإعلانها اموته» من جهة؛ وبإحلالها ذاتها 
الخارقة محله من جهة ثانية. ففي قول أدونيس“: ‏ 

مات إلهٌ كان من هناك 

يهبط» من جمجمة السماءً. 

ريما في الذعر والهلاك 

في اليأس في المتاه 

يصعد في أعماقي الإلهة؛ 

لربّماء فالأرض لي سريرٌ وزوجة 

والعالم انحناء . 


(1) «مفرد بصيغة الجمع»؛ نفسه» ج 2» ص 668. 

(2) نفسه» ص 698. 

(3) نفسه ص 617. 

(4) «فصل الحجراء نفسه» ج 2» ص 562. 

(5) الوارد إلى التجربة بقوة الرفض» وهو ما تستدعيه الذات الشاعرة إلى التجربة بهدف رفضهء 
أو إعلان تجاوزه» وهو مصطلح استعمله أدرئيس في تجربته» ولكن بطريقة أخرى. 

(6) نفسهء ج اء امات إلها» ص 284. 
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تسعى (أنا» أدونيس إلى تفجير «الوجود الإلهي المقدس»ء وذلك من 
خلال : 
- إعلانها موته ‏ أي الإله 
تلكيرها له «إله) فقط. 
- حصرها زمن ألوهيته بالماضي (كان». 
وتحديدها مكانه بالغيب «هناك). 
- وصفها هبوطه بأنه من «جمجمة من السماء» . 
اختيارها «الذعرء الهلاك» اليأسء المتاه» للدلالة على حالات مأساوية 
واقعية تبعث فى أعماق الذات الشاعرة الإله الحق. 
- ومن ثم الاستبدال ب (إله) بالتنكير إلها آخر «الإله» بالتعريف هو إنسانها» 
الداخل» الذي يتمتع بوجود حقيقي» لأنه «الإلها الذي يبعث في أعماق 
الذات «عالم الوجودا. وليس «إلهاً» ‏ بالتدكير ‏ يهبط من عالم الغيب». 
لنكون بهذا أمام وجود خارق للذات الشاعرةء ينهض على أنقاض كل 
وجود سابق لها هي نفسها”'' أولاً» ولكل موجود سواها ثانياً . 
وقد ألحت الذات الشاعرة على هذا الوجود» بالتحوّل عنهء بما هو 
فكرء أو مق حت هق ارقف مجردة لعلاقة وجود ممكن في «اللغة 
التجربة»: لتندمج به كممكن؛ أو من حيث هو رؤيا وجود حقيقي في 
المعيش اليومي . 
الممكن الذي فرض سلطانه على شعراء هذا التيار» وربط و جودهم في 
التجربية ‏ كما لاحظنا ‏ ب «فكر الوجود» ومقولاته المجردة» قد حدّد ‏ هو 
كذلك ‏ علاقتهم بموجودات الخارج المحسّة؛ أو المعيشةء وربطها ربلا 
وثيقا بمنطق ذلك الفكرء ومقولاته المجردة. وللدلالة على هذا يكفى القولء 
إن علاقة الذات الشاعرة بموجودات الخارج. . . لم تق قائمة على الاعتراف 


(1) والمراد به وجودها المنجزء أو التاريخى طبعاً . 
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0 مسافة بيئها وبين تلك الموجودات» أو بان كلك الموحودات ودا 
موجودات الخارج من جهة» وعلى سف كل وجود خاص بتلك 


الموجودات ‏ أو تفجيره ‏ من جهة ثانية. لتصبح موجودات الخارج ‏ بهذا - 


موجوداتٍ من جنس ذاتهاء تسخرها كأدوات لتحقيق وجودها الممكن فى 
التجربة. | 


«فخالدة" '' في «مرآة؟ أدونيس التالية0©: 


االو 


خالدة 

a 2 4 ماي‎ 1 

شجن تورق الغصون 
حول 


لخن لي توك سو 
من عاب الليل - اللي هَباءٌ» والأحشاءً 
تهليل دم إيقاعٌ صنوجٌ 
وبريق شموس تحث الماءُ. 
والليلة حبلى. . . 
([) هي اخالدة سميد» زوجة الشاعر. 
(0) امراه اخالدةا ج ٠2‏ ص 180 وما بعدها. 


00 


3 الضياع 
مز ضعت في بلي وكانث 
شفتي قلعةٌ تحن إلى فتح غريب 
وتعشقٌ التطويقا . 
وتقدمث› 
كان خصرك سلطاناًء 
وكانت يداك فاتحة الحيش › 
وعيناك مخباً وصديقاً 
والتحمئاء ضِعْنًا معأ ودخلنا 
غابة الثّار أرسم الحُظوةٌ الأولى إليها 
وتفتحين الظريقا . . 


4 تهت 
ألتعبٌ القديم حول البيث 
صارت له جرارٌ 
وشرفة 


يتام في أكواخهاء يغيبٌ» كم قلقنا 

عليه فى أسفاره» ركضنا 

نطوث حول ايت 

تة تلمحهء نصيح : 0 ماذاء وأينّ؟ کل ديح 


أَنَتْ 
وكل غصنٍ 
ا 


وما أتيتٌ. . 
65 الموث 
بعد هذي الثواني يجيء الرّمان الصّغيرٌ 
وتجيءُ الخطى والدروب المعادّة 
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بَعدّها تهرم البيوتُ 
بعدها يُطفئٌ السرير 
تار أثامه ویموٹ 
وتموث الوسادة. 
لم تعد أولاً موجوداً بشرياً له كيانه الخاص المستقل عن وجود الذات 
الشاعرة؛ بل أصبحت موود مجرداً هو جزء من كيان الذات» أو التجانب 
الروحي من كيانها؛ ولم يعد ثانياً وجودها ‏ من حيث هي كذلك ‏ يُمكن 
الذات من إقامة علاقة وجود إنساني معهاء بل من إقامة علاقة وجود إبداعي 
مع سواها مما هي رمز له أي مع موجودات مجردة مهد له قبا أ شق 
عنها كحافز لا أكثر. يؤكد هذا أن الذات الشاعرة لم تتحوّل عنها أي عن 
حالدة إلا من حيث هي أولاً مجرد مثير» أو حافز على التحوّل» وإلا من 
حيث إثارتها ثانياً تحقق استجابةٌ عكسية» بالتحوّل عنها ‏ فعلاً ‏ إلى التجربة» 
ولكن للاندماج بسواهاء لا بهاء أي بما هي معادل له من فكر الوجود 
المجردء لا بما هو معادل لها من عالم الوجود المعيش. وفنَ جلى .هذا على 


مستويات متعددة أبرزها : 


مستوى تطور الحضور في التجربة؛ من حضور كان قد طغى لها (أي 
لجالده) و-حدها فى مطلع النص» أو فى المقطع الأول منه بخاصة» حيث 
احتل اسمها «خالده» موقع المسند إليه (المبتدأ) فى الجمل الثلاث المؤلفة 
لهذا المقطع. إلى حضور مشترك لها مع الذات الشاعرة في المقطعين الثاني 
والثالث (آحذ فى الثاني شكل «نا)» وفى الثالث شكل: («أنا جه أنت) أولاء 
ثم «نا» ثانياً)» إلى حضور مشترك للذات الشاعرة مع موجودات أخرى 
خالدة) على هذا النحو يؤكد فكرة «الدور المحرقي» الذي ظل يؤديه موجود 
الخارج في التجربة. ف «خالدة» هنا وإن حققت - في المقطع الأول - 
هشاًء أو هامشياً؛ لأنه امنخوب» أو امخترق» بالمستوى الدلالي؛ ذلك أن 
«حالدة» لم تحضر في التجربة من حيث هي موجود بشري ذو كيان خاصء 
بل من حيث هي موجود مجرد؛ هو جزء من كيان الذات الشاعرة اشجن 

101 


تورق الغصون حوله) (غصون الوجود الإبداعي الرؤياري)» أو بما هي وظليقة 
تقوم بها الذات (اسقر يغرق النهار بمياه العيون» (أي رحيل في عالم الغمو س 


الرؤياوي) وااموجة تعلم الذات أن. .. الخ». 


وهو حضور يتناغم من ناحية ومع أدررها المحرقي الذي تشوم به 
فى التجربة» ولكنه يؤكد ‏ من ناحية ثانية ‏ أنها أي خالدة - في حضورها 
0 لمقطعيب: الثاني والثالث» ليست سوى معادل لمجرد من فح 
اعرد هو «اللغة و «الرؤياا 1 ۰ e‏ بكي 0 
ا في أداء دورها المعادليٌ هذا لفرت مبحسه 0 متحولة 1 یں 
«البيت» الجرار» الشرفة» الأكواخ» السرير» الوسادة». فمن المهم فى هذا 
السياق الإشارة إلى أنه قد طغى ‏ فى تجربة أدوئيس بخاصة ‏ استخدام هله 
الموجودات بو صفها معادلات محسه لمجردات من فكر الوجود. ولا 
شنا «البيت» دالا على «اللخة» ين حيث ھی «نظام»» أو إمكحانية وود 
ممكن في الداخل» و دالاً على «اللغة) من حیٹ شی العنا حبر ا أو 
كلمات و«الشرفة» دالاً على «أفق الرؤيا» أو «أداة الرؤيا» 1 ET‏ 
الرؤيا»» و«السرير» دالاً على «الحلم»» و«الوسادة؛ دالاً على اإمككانية 
الحلم» أو على إمكانية التحقق ف الحلمء وهكذا. 
- مستوى تطور العلاقة في التجربة ؛ من علاقة كانت تقوم فيها حالده بده ر 
الخالق في المقطع الأول إلى علاقة أصبحت تقوم فيها بدور الشريك في 
الخلق في المقطعين: الثاني والثالث. إلى علاقة لم يعد لها فيها أني دور 
في عملية الخلق» بعد أن غابت في المقطعين : الرابع والخاەس. وقام 
وتطور العلاقة على هذا النحو يؤكد فكرة الدور: «السوة.ن" 
و«الاداتي) اللذين ظلت موجودات الخارج تقوم بهما في التعجر بة . 
ف اخالدة» الموجود البشري تنجح ‏ كما يوحي بذلك المقطع الأول 
في خقیی 00 إلى التجربة» ولكنها تخفق في تحقيق الوجود لسن 1 
| 0 
لتجربة» بمعنى أنها تحقق ‏ بما هي قرّة دافعة على التحوّل ‏ تتحوّلاً إلم 
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الوجود في التجربة» ولكنها تخفق في أن تصبح في التجربة عالماً ممكناً 
للوجود. يؤكد هذا أنها - في المقطعين: الثاني والثالث» وحين أرادت 
۔ أو أريد لها أن تكون كذلك؛: لم تجد أمامها من طريق سوى أن 
تنسلخ عن هويتها البشرية» لتصبح موجوداً متعالياً ملتبساًء 6 
البشري واللاشوف: وأصبح وجودها في التجربة - من ثم 0000 
لو جود آخر» أو أداة لتحقيق وجود مع آخر مجرد پنتمی يي - كمأ رأينا - 
إلى فكر الوجود. 
- مستوى تطور الوجود في التجربة؛ من وجود كانت هي (خالدة) «بؤرته» 
ف المتلم لاون إلى وجود أصبحت جزءاً منه في المقطع الثاني» 
و«أداته» ذ في المقطع الثالث» إلى وجود أصبحت «لا شيءا فيه» بعد أن 
قامت موجودات أخرى متحوّلة عنها بدورها الأداتي فيه» في المقطعين 
الأخيرين» وتطور الوجود معها على هذا النحو يؤكد بشكل أكثر جلاءً ما 
سبقت الإشارة إليه من فكرة «الدور المحرقي» الذي ظلت تقوم به في 
التجربة موجوداتٌ الخارج ‏ ولا سيما البشرية منها 
وعند هذا يمكن القول > إن الذات الشاعرة ظلت تتحوّل عن موجودات 
الخارج المحسّة من حيث هي - من ناحية - حوافز”'' دافعة على الوجود في 
التجربة» وبما هي من ناحية ثانية ‏ معادلات» أو ممكنات نجع عبرها 
الذات الشاعرة بما هي معادل له من فكر الوجود. وإذا كان الأمر على هذا 


النحو فأين هو المجهول الذي زعمنا ‏ في بداية هذه الفترة ‏ أنه يمثل موضوع 
اندماج الذات الشاعرة فى تجربة هذا التيار؟ ! وما حقيقته؟ [. 


إن المجهول ‏ كما سبق القول - ليس سوى المعلوم تتحوّل عنه الذات 
الشاعرة إلى التجربة لتندمج به مجهولاً . إنه ‏ على مستوى الموجود المجرد - 
«المجرّدًا من «فكر الوجود» تتحوّل عنه الذات الشاعرة لتندمج به عبر معادل 
له من ا المعيش. وإنه ‏ على مستوى الموجود المادي ‏ الموجودٌ 
«الحسي» ذ فى «المعيش» تتحوّل عنه الذات الشاعرة لتندمج عبره 5 هو معادل 
له من «فكر الوجود» بحيث يبدو في التجربة: «الوجود مع المجرد أو في 


(1) ولا سيما الموجودات البشرية» كما رأينا موقف أدونيس من «خالده». 
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إمكانية االمسد ره و جود مع المعيش» > أو في إمكانية المعيش في الأول» 
و«الوجود مع المعيش» ار في إمكانية المعيش» e‏ مع المجرد أو في 
کات فى الثاني لنكون في التجربة أمام عالمين: 9 لا مرئي هو 
«المجردا من «فكر الوجوداء الذي عدن «عالم الهم أ و اموضوع 
الاندماجا» وعالم مرئي» هو «المحس» من «العالم المعيش» الذي يمثل 
«عالم القناع» أو «أداة الاندماج» بالمجرد. 


والعالمان كما لاحظنا ‏ متداخلان ومتكاملان» متناغمان 
ومتجانسان؛ لأن الذات الشاعرة ‏ وقد خضعت لسلطان «هم الوجود» في 
«فكر الوجود» ‏ ظلت تختار من موجودات «العالم المعيش) ما يستجيب 
لحاجتها في تحقيق ذلك الهمّء أو ما يصلح أن يكون أداةًٌ حاسمة في تحقيق 
وجودها فى ذلك الفكرء وهنا نكون قد وقفنا على الدور البارز الذي ظلت 
تقوم به «الأننى) كأداة فاعلة في تجسيد الوجود المنشود.٠ء‏ 


وإذا كان الأمر ‏ في تجربة هذا التيار ‏ متعلقاً بعالمين منسجمين لا 
يوالم متناقضة» أو متصارعة - كما في تجربة ة التيار الأول - فإن ذلك يعني 
أنئا ‏ من ناحية E‏ ای اناا ا ينيسن من 
تكامل عالمين مؤتلفين". لا من أنقاض عوالم متصارعة» بمعنى أن الذات 
الشاعرة حين تتكئ في التجربة على «المرئي» من «العالم المعيش» لتندمج ب 
«اللأمرئي» من «فكر الوجود» لا تهدف إلى تفجير أي من العالمين 
(لتجاوزهما) وإقامة ممكن من أنقاضهماء وإن كانت تهدف . حقاً ‏ إلى 
«التفجير» بهماء من حيث هما عالمان موجودان فى التجربة» كل ما عداهما 
مما هو خارج عنهماء أو سابق لوجودهماء وأننا ‏ من ناحية ثانية ‏ إزاء 
سؤال حاسم يتعلق بالدور الذي ظل يقوم به هذا الممكن في التجربة؛ فإلامَ 
يهدف هذا الممكن؟ وكيف؟! 


(1) بمعنى أن «أيأه من عالمي التجربة : «المرئي» و«اللامرئى؟؛ «المجرد) و"«المعيش» ليس محلا 
رفن الداج الشاعرة» أو مرها كاذ اعالدهة الموعوه البشري مرفرضيه دفي تة 
ادوس الاه ولا ماع مدل لاسن فكو الر جر كلك مر ركن نفكلا العالمين مرل 
عن الذات الشاعرة ومن هنا تأتي فكرة التجانس أو الائتلاف. 
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الا : أسطرة الوجود 
إن الذات الشاعرة ‏ وقد تخلّت عن وظيفة تفجير العالم في“ التجربة» 
لم يبق أمامها من هدف تسعى إلى تحقيقه في التجربة سوى التمركز حول 
ذاتهاء ولم يبق لها من دور تؤديه سوى أسطرة وجودها. ففى قول 
أدونيي © 2 
بعد نار الطواي» 
بعد رحيق الجرح والحلم في سرير القطافِ 
سطعتٌ شهوةٌ العلوء تسلقتٌ حنینی › ونارة» واا 
عن بلاد نرّازة طحلبية 
في بساط الخليقة الشمافٍ 
وأنا اليوم نكهة كوكبيّة 
أتمرأى» وأصهر الدهرٌ مرآة انخطاف لوجهى العرّاف 
للنهار المسنون. كالقلب» للفتح 
لسحرٌ الأبعادٍ والأطراي. 
يأتي أولاً فعل «سطوع شهوة العلو» أي التجاوز ليشير إلى طبيعة 
محرق الوجود في الممكن» وأنه ‏ فضلاً عن كونه نتاجاً طبيعياً لاكتمال كل 
وجود ‏ محرق ذاتي ١‏ لا جماعي ١‏ داخلي» لا خارجى» يمثل استجابة الذات 
لوإغراء الوجود» لا حوفها من ضياع الوجود» أي أن الذات تستجيب خلاله 
لوإغراء الوجود في الممكن› ولا تندفع منه لإنقاذ وجودها فى الممكن. 
ثم يأتي ثانياً فعلاً: «التسلق» و«الرحيل» الماضيين في المقولة «تسلقت 


(1) لأنها «وظيفة؛ ظلت تمارسها الذات الشاعرة (بالتجربة» لا «فى التجربةا» بمعنى أنها 
«وظيفة» ظلت - في منظور الذات الشاعرة ‏ تتحقّق كلما تحقّق «تحوّل» إلى التجربة أو 
«وجود في عالم التجربة؟. 

(2) «مرآة الطوافا» ج 2» ص 196. 

)3( العلو مصطلح فلسفي يراد به عند هيدجر التجاوز. أنظر : «المذاهب الوجودية من كيركجورد 
إلى سارتر»» تأليف ريجيس جوليفيه» تر: فؤاد كامل» دار الآداب» بيروت» ط أولى» 
8 م»› ص 107. 
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حنيني ) وناره» ورحلنا عن بلاد. . . الخ» ليشيرا إلى طبيعة التحوّل نحو 
الوجودء وأنه تحوّل ينهض من مفارقة الوجود الواقعي العام «بلاد نرّازة 
طحلبيّة» للاتصال «بالوجود الخيالي الخاص» «حنيني » نارهم في بساط 
الخليقة الشفاف»؛ تحول من الانفصام عن الوجود التام المكتملء للاندماج 
بمحرف الوجود البكر المنفتح. 

ثم يأتي ثالغاً فعلاً : «التمرئي» و«الصهرا ليشيرا إلى طبيعة 
الوظيفة ال يقوم بها الموجود البشري في الممكنء وأنها 

أولاً: وظيفة مركبةء لأن الموجود الرائي يمارس خلالها ‏ في آن 
واحد ‏ عمليتي: الكشف والخلقء الكشف ‏ بالتمرئي - عن وجوده» والخلق 

- بصهر الدهر لعالم وجودهء أي أنه يقوم بعمليتين في عملية واحدة مركبة» 

هي عملية الوجود في الممكن ذاتها . وقد جاء وصف هذه العملية واا في 
لاوس 


aM‏ ود عقا .ام مام ع.ر 


من يقول لأدونيس من هو؟ ) 
حيث يمثل فعلاً: «البسط» و«الجلو» ل «راحة اليد عمليةً الخلق. خلق 
«عالم الوجود». في حين يمثل فعلاً: «التحديق» في العالم المخلوق «مرآة 
اليد المجلوّة»). «و«السؤال» عن الوجودء عمليّةَ الكشف عن الوجود. 
ثانياً : وظيفة منفتحة زمانياًء منغلقة مكانياً: ‏ بمعنى أن الموجود الرائي 


(!) امفرد بصيغة الجمع)» ج 2؛ ص 708. 
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I e‏ الصيرورة والتحوّل الدائم 

فى الزمنء فإنه ‏ مع ذلك - قد ظلَ أسير عالم محددء ومتجانس» هو عالم 
الفكر. يؤكد هذا أنه - على مستوى علاقته بالزمن ‏ قد ظلْ: «یتمرآی» 
وايصهر)؛ ايبسط») وايحدق»» هكذا بصيغة المضارع الدالة على الاستمرار 
والتجدد» ولكنه ‏ على مستوى علاقته بالعالم لم يتجاوز راحة يده» أو 
دود ا نو هن 2 ويتجلى هذا بشكل أكثر وضوحاً في قول أدونيس 
واصفاً تحوّله الدائم إلى التجرة" : 


وحين يواكب 
الشمس وهي تطفئ موقدهاء يبدو شراعاً خرج من الله 
ولا مرفأ له السماء شطآنه وأمواجه من الأفق يخرج 
إلى الأفق وليس له أن يطبق جناحيه». 
فأدونيس ‏ هنا وإن أخذ على نفسه أن يظل في «حالة من الرحيل؛ لا 
تنتهي (شراعاً لا مرفأ لهء خرج من اللجة ليدخل في أخرى...) أو في 
«حالة من التحليق» لا تنقطع (يخرج من الأفق ليدخل في أفق آخر»ء وليس له 
أن يطبق جناحيه)» إلا أنه قد حصر رحيله في عالم محدد هو عالم الفكر 
وقصر تحليقه في فضاء ضيق» هو فضاؤه» أو أفقه. وقد يؤكد هذاء أنه في 
رحیله» أو تحليقه هذاء قد ظل «يخرجا' من «الأفق» إلى «الأفق» هكذا بيك 
التعريف للعالمين: المتحوّل عنه» والمتحوّل إليه كليهما. ولا يخرج من 
«الأفق» إلى «أفق» بتعريف الأول المتحوّل عنه» المعلوم» أو الذي يفترض 
بأنه قد غدا معلوماًء وتنكير الثائى المتحوّل إليه» المجهول» أو الذي يفترض 
ااا . وهذا يعني أن 'تحوّل الموجود البشري: في هله 
التجربة قد ظل يتحقق ۔ بشكل عام عاني إطار عالم وججادة ار E‏ 
قسماته وملامحه» متآلفة عناصره ومكوناته» هو حقاً ما وصفناه ذ فى الفقرة 
الآنفة ب «المعلوم» من «فكر الوجوداء وما يعادله من «العالم ال 


(1) نفسه» ص 514. 
(2) وإن لم يقصد الشاعر إلى هذا طبعاً. 
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لنكون بهذا أمام وظيفة دينامية ولا دينامية في آن. . فهي دينامية أي 
مخ كد افا باتجاه الزمن» ولكنها لا ديثاميةء أي متجمدة رأسياً في 
المكان» بمعنى أنها :وريه متطورة تطوراً أفقياًء حيث إنفتاحها على الزمن» 
ولكنها ETS‏ حيث انغلاقها عن العالم. وهذا يعني أن تطورها 

ثالثاً: وظيفة غايتها أسطرة الوجودء لا إنقاذ الوجود: وقد تجلى هذا 
على مستويات متعددة أبرزها: 

1 مستوى الوجود الذي تكشف عنه التجربة. وقد بدا أنه وجود 
الذات الشاعرة أولأ» وأنه وجودها المطلق ثانياً. وهو وجود مطلق لأنه لم 
يحدد بنوع» ولم يقيد بغاية» فنوعه هو مجموع إمكاناته ا في ذاتف أو 
في عملية الكشف الدائم عن تلك الإمكانات» ولت قينا خارج ذاته» أو 
خارج عملية الكشف ذاتها . ومن هنا فقد بدا هذا الوجود من حيث هو من 
ناحية ‏ نوع من «التكشّف» الذاتي» أو «التمظهر» في العالم. حيث م 
الرائي لا يكشف عن وجوده المفقود أو الغافب": وإنما «(يتكشف» في 
العالم» أو «يتمرأى) وايحدّق» ‏ هكذا بشكل مطلق ‏ في «مرآة هي مرآنه» 
أو بالأصح «مرآة إمكاناته» الإبداعية. 

يؤكد هذا أن الأفعال الطاغية في تجربة هذا التيار ‏ ولا سيما تجربة 
أدونيس - أفعال تمثل ‏ في الغالب ‏ «ظهورات» الور المشري دي 
التجربة عي انها كال لك يتيك د وراكيا إلى تحقيق أي غاية أخرى 
خارجة عن وجودهاء سوى غاية المعزة الى جتن ارو المشري خلال 
0 ویمکن أن نرى نموذجاً لهذه الأفعال في قول أدونيس را ا 
وجوده(2 في التجربة الإبداعية: 


أسكن في الأزهار والححارة 


(1) وإن كان يزعم أنه إنما يكشف عن وجود مجهول. 
(2) «الإشارةا» ج 1» ص 440. 
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أرى 

أموج 

كالضوء بين السّحر والإشارة. 
وقول ا : 

انت 

السقوط النهوض 

اللحظة التي تتنفسها وتتكرر 

كلمة لا كلمة 

شيء لا شيء 


oy 2 


وادخل في أعراس المحو الصعق اتجة أرّخ 
لا الأمر أمر 
لا النهي نهيّ 

اتبعة 
اخترقٌ سه 
بلا اتجاو 


كن المكان الذي لا مكان فيه 
الوتتٌ الذي يغلبٌ الوقت 


)1( لامفرد بصيغة الجمع»؛ ج 2» ص 2 633. 
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كن الشهوة الشهوة الشهوة 
ولئن مثلت هذه الأفعال «حالات ظهور» الموجود البشري» وأبرزت 
وجوده في التجربة على أنه نوع من «التكشف» أو «التمظهر» في العالم إنها 
- على مستوى آخرء ‏ قد أكدت رؤية الموجود البشري «المتكشف) لحقيقة 
وجودهء وأنه لا شيء خارج اتجدّد اختياره) من حيث إن «اختياره المتحددا 
هو بالضرورة ‏ خالق ل «وجوده المتحدّداء بل لوجوده المطلق. وقد جاء 


التعبير عن هذه الرؤية في فول موف لوال 


وجودنا انتظار ما يجحيءٌ 

حين لا نكون في انتظارة: 

نهاية المسير قم 

ونحن لا نسير 

نظل في السفوح كومةً 

تزحف أو تموتٌ: 

ينسج ثوبّها الأخيرٌ عنكبوثث 

ولا يقال للجبال انتقلي 

إلى البحارء أو فاقبلي 

وابتدئي الحياه: 

لا نورٌء لا ظلامٌ؛ لا إله. 

حيث يستحيل وجود الموجود البشري ‏ من جهة ‏ انتظاراً للاتي (ما 

يجيء)» ولكنه ‏ من جهة ثانية ‏ انتظار لأجل الوجودء لا لأجل الأتي؛ أو 
«إنتظار» يتحقق ‏ خلاله - وجود الموجود البشري المنتظرء لا الي المنتظر . 
وذلك بأن تتحوّل فاعلية «الانتظار» إلى فاعلية «اختيار متجدد» للوجود من 
جهة» ولممكنات الوجود. من جهة ثانية» لتغدو فاعلية «الاختيار المشجدد» 
هذه من ثم هي خيار الوجود الوحيد» يقوم بقيامهاء ويتوقف بتوقفها. 


(1) «الأية الأخيرة»» الأعمالء ص 2326 127. 
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ر هذا على مستوى آخر _ أن وجود الموجود البشري قد استحال - 
إنطلاقا من هذه الرؤية ‏ فراراً مستمراً صوب إمكاناته» أو على حد تعبير 


سلاماً أيها الطفل 
مركفن التهر وراء فا ولا يفشك يه 
يبحث الغصن عن ظله ولا يراه 
ركضا دافا ورا ممكق لن شيا اخ سورع وجوفة اللى يقلي من 
بالضرورة» ولا يستطيع اللحاق به, ليس هذا فحسب » بل لقد ارتد الموجود 
الشرى لنسة اشا ييجمك كرك من صيرورته: الشعوية 6 ار هور لذا 
وراء إمكاناته الإبداعية كما يتجلى فى وصف أدونيس لذاته أو لوجوده 
الجسدي المتحوّل دائماً أبداً فی ال 
أَلجَسَّدٌ العاشقء كل يوم» 
يذوبُ في الهواء - صار عِظراً 
Li‏ 
يدور» يستحضرٌ كل عطر 
يأتي إلى سريره 
أحلامهء پنحل كالبخورٌ 
يعود كالبخور 
أشعاره الأولى عذابٌ طفل 
يضيع في دوامة الجسور 
يجهل أن يظل في مياههاء ويجهل العبوز. 
لنكون بهذا أمام وظيفة نخارقة في التجربة تخلق وجود الموجود 
البشري» كما تخلق إمكانات وجوده سواء بسواء. 
52 مستوى العالم الذي تخلقه: ‏ وقد بدا أن هذه الوظيفة (وظيفة 


)1( اامفرد بصيخة الجمع!» ج 2» ص 663. 
(2) امرآة لجسد عاشق!» ج 2» ص 190. 
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الوجود فى التجربة) لا تقف عند حد إيجاد «عالم الوجود» أو «أداة 
0 7 فاا إلى إيجاد «محرق الوجود» أو «باعث ارد في 
«العالم» . وإذا أخذ التعبير عن فاعلية «الإيجاد» الأولى في قوله أدوئيشس : 
أ اتنس و تضكر السأة زنذا وعوين فنك 
يحول الغدّ إلى طريدة ويعدو يائساً وراءها. . . 


شكل «تحويل الموجودا: الواقعي (الحياة) إلى موجود ممكن في 
«الخيال» (زبداً يغوص فيه)ء والممكن (الغد) إلى واقع في - أر 
1 0 0 فان فاعلة (الابعمحاد) الغانة قد اشد 

«اليومي» (طريدة يعدو يائسا و ا ا 0 ْ 00 

التعبير عنها شكل «إبتكار المباهج وأشياء اللذة» كما في قول أدونئيس ': 

لا أكتب 
أبتكر المباهج وأشياء اللذة. 

OM, : al‏ ويه 
ولامحو - اكتشاف» الشهوة في مقولة متكررة له أيضا" فضلا سن 
استدعاء «المحرق» عن طريق «الغناء» له أو «الوصف» اللذين ارتأپناهها في 

الفقرة السابقة . 

3 - مستوى العالم الذي تفشجره» أو بالأحرى تتبنی نجير نقد 
ظلت وظيفة الوجود في التجربة ‏ بشكل عام تستهدف سلطة «المرجع». 
سواء منه مرجع الوجود في التجربة» أم مرجع الوجود با حي لم ببق 
مرجع الوجود في التجربة ‏ إن صح أن لها مرجعاً ‏ سابقاً على التجربةء ولا 


(1) لمزمورة» ج 1» ص 251. 

)2( امفرد بصيغة الجمعا» ج 2» ص 115. 

3( أنظر مثلاً امفرد بصيغة الجمع»ء ج 2» ص 610 614 616. 

(4) لأن وظيفة التفجير ‏ كما رأيئا في الفقرة السابقة ‏ إنما تتم إن كان لها أن تتم حقا . 
بالتجربة عموما لا «في؛ التجربة ونحن هنا إنما نجاري الذات الشاعرة فى تجربة هذا الثيار 
في دعواها وظيفة التفجير داخل التجربة؛ ونحن نتناول هذه الوظيفة انطلاقاً من تجرية 
«الرؤية التي تصف الوظيفة» لا من تجربة «الرؤيا التي يفترض أن تمارس الوظيفة. 
وثناولنا إياها من خلال تجربة «الرؤية» إنما هو لتوضيح الموقف الفكري لشعراء هذا ايار 
من العال دالا فإن ذلك يخرج عن صميم عملنا الذي ينبغي أن يتوقف عند تمجرية الاأرؤياة 
التي تمثل تجربة الحدالة العربية» بل تجربة الحداثة الغربية أيضاً . 
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لفاك عو ری فل ا E‏ ومثبئقاً عنها . 
ولع ينوي كتريك: مرجع ليرو جضان * ' سابقاً عن وجود الموجود البشري ولا 
منفصلاً عن حركة وجودهء بل أصبح كامناً فيه» ومنبثقاً عنه. 


وعلى صعيد المرجعية الأولى؛ مرجعية الوجود في التجربة» يكفي 
القول» إن الموجود البشري قد ظلّ ينظر إلى لحظة الوجود في التجربة على 
أنها لحظة قطيعة تامة ومطلقة مع كل وجود سوى وجوده الآتي» أو الذي 
يتحقق «الآن ‏ هنا» فى التجربة» وعلى أنها لحظة تمرد مطلق على كل سلطة 
A EERE‏ . حيث الموجود البشري - في لحظة الوجود هذه 
۔ الا يكتب PEEL‏ "يراتا بلس ا يقول ما يغلب 
عليه» وما يجذبه إليه جسده» «ينسى ذكرياته» فلا خير ولا شر» لا شيء غير 
حركات صعبة سهلة» بطيئة سريعة» حركات تشع من ا اق 
يضيع في نسيج خلایاه» في الهاجس”” . وما ذلك إلا لأنه أراد لحدسه أن 
يكون «مطلقاً بکراً) ولتجربته أكون بي 

أما على صعيد المرجعية الثانية ‏ مرجعية الوجود بعامة ‏ فقد بدا من 
تناولنا علاقة الذات الشاعرة بالعالم أن ا هذا التيار 
قد ظل يواجه «مرجعية الآحر» ممثلاً ب «الجماعة) أو «الأمة) بإعلانه رفضه 
والتمرد عليه أولاً» ثم بالانفصام عنه» ات الا . هذا 
فيما يتعلق ب «الآخر) إنساناً؛ أو واقعاً تحياه الجماعة التي ينتمي إليها 
الموجود البشري. 

أما «الآخر؛ تاريخاًء أو احضارة» تنتمي إليها الجماعة» فقد بدا هو 
الآحر _ أحد الأهداف الأمامية لتفجير الموجود المتمرد في هذه التجربة. 


(1) والحقيقة أن لها كما رأينا ‏ مرجعاً محدداً وهو ما وصفناه ب «فكر الوجود» أو «فلسفة 
الرجود؛ التي ظل شعراء هذا التيار ينطلقون منها وإليها. 

(2) سواء في التجربة أم حارج التجربة؛ أي في الحياة بعامة. 

(3) «أدوئيس»» «مفرد بصيغة الجمع؛) ج 2) ص 714. 

(4) أدوئيس» «مفرد بصيغة الجمع؟) ج 2» ص 715. 

(5) نفسهء «فصل الححجر» أقاليم الليل والنهار» ج !»> ص 368. 

(6) نفسى «أوراق في الريحة؛ ج 1» ص 108. 
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ويكفي للدلالة على هذا الموقف التمردي الهادف إلى تفجير التاريخ 
الحضاري للأمة أنه قد جاء 5 وصف هذا التاريخ بأنه: «الوباء» تكنسه رياح 
ا “ و«الركام» 01000 رارت العفن) 0000 و«الزمن النائم في 
بحيرة الجليد يوقظه»“ . وفي وصف وجود الموجود المتمرد على التاريخء 
والمتجاوز له بأنه: «الدم النافر من حضارة ذبيحة»“ و«الكوكب الساكن وجه 
الشرق» الآتي من يبس الغابات» من دجِنّة الآبار والزوايا. من جوف 
عنكبوت؛ من قمر يسود من حضارة تموت»'” . 
غير أن «الآخر» الذي ظل الموجود المتمرد يستهدف بالنقض والتفجير 
شر ينه ةقد ا عن حبك هو فضلاً عن ذلك «الموروث الديني» 
للجماعة» أو بالأصح «مسلماتها الدينية») عدوم هذه المسلمات التي ما فتئ 
الموجود المتمرد يفجرها - أو بتعبير أدق ‏ يحاول نقضها فى التجربة» إنطلاقا 
من بؤرتها» جميعاً» والمتعلقة ب «الوجود الإلهي». ا ااه الذي أخذ 
الموجود المتمرد ينتهك قداستهء ويرفض مرجعيته بجعله في التجربة: 
- وجوداً لسلطة قمعية متعالية» عليه أن يتجاوزهاء وأن يختار لوجوده عالماً 
غير عالمها:«وتجلى هذا من حبار ادو 0 

ماذاء إذن ليس لك اختيار 

غير طريق النار 

غير جحيم الرفض - 

حين تكون الأرضٌ 

مفصلةٌ خرساء أو إلهُ. 
5 ووجوداً لموجود قمعي لا وجود له إلا في وعي الموجود الخاضع 


(1) «مرثية الأيام الحاضرةاء نفسه» ج 1» ص 224. 
(2) «الغائب قبل الوقت»» نفسه» د. ت 2. ص 168. 
(3) «أوراق الريح؟» نفسه» ج 1ء ص 116. 

(4) «الغائب قبل الوقت»» نفسه» ج 2ء ص 168. 
(5) «الدم النافرا» نفسه» ج 2» ص 234. 

(6) «السماء الثامئةا» نفسه» ج 2» ص 151. 

(7) اليس لك اختيارا» ج 1ء ص 352. 
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لقمعةء أما في الواقعء أو في الحياة الإنسانية فلا وجود ‏ على حد قول 


(1) 


أ دوين ذاته إلا «لإله اعم يموت). 


وا م لموجود اينخطف برحيل أدونيس» و«يتمزق في 
+1 إنخطافاً 10-6 يحيلانه وجوداً حارفا لموجود حقيقي هو 
الموجود المتمرد ذاته» لا للموجود وح SR‏ «الميتافيزيقي» 
المتعالي؛ ردا ا الذي «يَحيلف» وايمتقاء لا للموجود الذي 
يَنْخْطف) وايَتَمَدْفا | له وجود لموجود هو الإنسان الاله»» أو «الإله ‏ 
الإنسان!. لنكون بهذا أمام وظيفة مطلقة» لأنها ‏ من ناحية ‏ تمارس 
نقض مرجعية الوجود الإنساني» بما في ذلك مرجعية «الوحي» و«المقدس 
الإلهى». ولأنها - من ناحية ثانية ‏ تحيل هذه المرجعية إلى الموجود 
الإنساني ذاته» ولیس إلى قوة خارجة عنه , 


4 - مستوى الوجود الذي تحققه. أو تفضي إليه: وقد حققت وظيفة 


الوجود في التجربة للموجود المتمرد ۔ كما بدا اا ارف ل 
نشخلا له محل وجود الموجود «المقدس» وقام بدور مناقض بل مناهض لدوره. 


أدونيس في قوله مثلا 


40 


وأنا ذلك الإلَهُ - 
الإِلَهُ الذي سيبارك أرض الجريمه. 
إنني خائنٌ أبيع حياتي 
للطريق الرجيمهء 
إنني سيد الخياتة . 
«إله» 5 جهة ولكنه من جهة أخرى ‏ «الإله؛ الذي يتمرد على 


«الألوهية) كسلطة «مرجعية» ل «ألوهيته»» أو من حيث هي (ألوهة» له تستنا 


(1) 
(2) 
6000 
(4) 


«هذا هو اسمی)» ج 2» ص 285. 
أدوئيس» «الإله المیت»» ج ا» ص 328. 
(إله يحب شقاءه)» نفسه. ج 1» ص 349. 
«الخيانة)» ج 1» ص 334. 
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إلى نظام» أو تهدف إلى تحقيق غاية خارجة عن غاية الوجود ذاتها. حيث 
«(ألوهيته» بلا مرجع »› أو هو مرجعهاء لأنها عنه تنبثق» لا عن سواه» وفي 
وجوده تتأسسء لا حارج وجوده» بل في وجوده القائم على نقض كل 
مرجعية» والمتجاوز كل غاية سوى غاية الوجود ذاتها. ليكون الموجود 
المتمرد ‏ بهذا (أي بما امتلكه من قوة الوجود وممكناته) قد أحل نفسه 
محل الموجود «المقدس»؛ ووضع وجوده موضع وجوده ولكن ليمارس 
فاعلية مزدوجة»ء يهدم خلالها ليبني؛ ويتجاوز ل «يُوَلَهِنْ)؛ يهدم وجود 
«المقدس» ليبني وجودهء ويتجاوز «الإلهي» ل «يۇلهنْ› البشرق: 
يؤكد هذا أن الموجود المتمرد قد ظل يحتل - إن بالوصف المباشر أو 

بالإسناد الخارق ‏ موقع «الإلهيّ» ولكن ليمارس البشري «الطبيعي» كالجس 
مثلاً كما في قول أدونيس" : 

إن لي موعداً مع الكاهناث 

في سرير الإله القديمُ 

أو البشري «المنحرف عن السّوائية البشرية» كما فى مقولته السابقة. 

حيث هو «إله» ولكنه اخائن يبيع حياته للطريق الرجيمة» وامجرم سيبارك 
أرض الجريمة» ومقولة حداد : 

والرب في التيه يهبئ] هودجه ويقايض الجند بأسرار 

الجنة والنار 
أو الخارق ولكن «المنزاح» عن «الخارق الإلهي» كما في قول حداد 
أيضا : 


(1) (أورفيوس)ء ج 1» ص 298. 
(2) «الباب»» «يمشي مخفوراً بالوعول»» ص 13. 
(3) هواء نفسه» يمشي مخفوراً بالوعول» ص 21. 
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أزرع الطينَ بالكاف والنون“ 
واهتف لكل النهايات تبدأ. 


أتداخل في أنوثة اللغة. أقول لمخلوقاتي كوني» 
فأرى أكواخاً . 
وكذا قول أدوئيس مخاطباً أداة خلقه الخارق» وهى لغته الك ° : 


snc ona ®‏ واه 6م 


يزدحمون ويقتئلون/ خذيهم 

ديهم واحتضنيهم 
كوني طرقا لَهِمْ وفتوحاتٍءيا أسمائي 
فأنا الأبد المتشرّد خارج أسمائي 


أبديا 


لنكون بهذا أمام وظيفة «خارقة» لأنها ما فتئت ‏ كما أشرنا آنفاً ‏ تهدم 


وجود «المقدس» لتبني وجود «المتمرد)» وتتجاوز الوجود «الإلهي» ل 


اْوَلِْن" الوجود البشري . 
وعند هذا يمكن القولء إن الذات الشاعرة في تجربة هذا التيار قد 


ظلت ۔ كما رأيئا تنظر إلى «ذاتها» على أنها ذات «مطلقة» أي مكتفية 
بذاتهاء خالقة لوجودهاء وإلى «وجودها» على أنه لكونه نتاج 'ذاتها المطلقة 


حيث الخلق الخارق هنا اللطين» - اللغة» لا «بالطين؟. 
(2) نفسه» ص 046 
)3( اقصيدة ٻابل؟» ج 2 ص 361. 
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تسر نظف اعذلك» آنه 

أولاً : مطلق من «سؤال العليّة». حيث عِلته في ذاته» أو في «الكيفية» 
التي بها يتحقق» لا في «العلة» التي لأجلها يتحقق. ومن ثم فلا عليه إن هو 
أخذ شكل «التمظهر» العادي من بين أشكالٍ تحققه الأخرى. 

ثانياً: مطلق من «قيد الضرورة» حيث الذات الموجودة هي بؤرةا 
العالم المطلقء تخلق «الحرية» و«الضرورة» على السواء. فهي» كما تخلق 
«وجودها» واعالم وجودها» تخلق كذلك «ضرورة)» وجودهاء سواء بسواء. 
ودون فرق . 

ثالغاً : مطلق من «سلطة المرجعية» حيث مرجعيته في الذات الحرة 
«حرية مطلقة»» وليس في قوة خارجها. 

وإذا كان الأمر على هذا النحو في تجربة هذا التيار الشعريّ الحديث. 
فإنّ من حقنا ‏ الآن ‏ أن نتساءل عن خلفية «رؤيا الوجود؛ هذه ودلالتها في 
ساق رة هذا الان اضة: وتان التعداثة بعاهة . 

غير أن القول في خلفية ل «رؤيا الوجودا هذه يقتضي» من جهة. القول 
فى «خلفية تاريخية» تكون بمنزلة الضرورة التى لها استجابت التجربة أو التربة 
التي عنها انبثقت» ويقتضيء من جهةء القول في «خلفية فكرية" تكون بمنزلة 
«الجذر» الذي فة ادت ال ب أو «الأصل» الذي إليه رجعت. أو 


(1) يعني بما في ذلك التيار الأول. 
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الباب الثاني 


التجربة والموقف 


الفصل الأول 
الموقف الفلسفي 


يواجه الباحث وهو يسعى إلى مقاربة للخلفية الفكرية لرؤيا الوجود هذه 
ريات نجنة شرع - ابرزها نيعا ؛ > بل أخطرها على الإطلاق؛ ما تتسم 
به رؤيا الوجود ذاتها من طبيعة «مراوغة» واهروبيّة» تجعلها عصيّةٌ على 
الإمساك بها وتحديدها على مستوى التجربة الإبداعية التي تفصح عنهاء 
فضلاً عن تحديد مرجعها الفكري في سياق الفكر الإنساني»؛ الذي يتراءى - 
ولا سيما في مجال الفن والفلسفة وكأنه قد اخثُّرقٌ بهذه الرؤيا في أطوار 
حياته المختلفة. وقد يرجع هذا بدرجة أساسية إلى أن الفكر الإنساني في 
هذه المرحلة: مرحلة الانفتاح اللأمحدود» والتحرّلات المتسارعة قد اتسم» 
هو كذلك» بالتداخل والتمازج» اللذين يجعلان منه وحدة واحدة» يصعب 
التمييز بين أجزائهاء أو بين ما ه حاص (بفردء أو جماعة» أو أمة» أو جانب 
من جوانب الحياة) وما هو عام» أو مشترك (بين أفراد الإنسانية» أو بين أكثر 
من جانب من جوانب الحياة) وبين ما هو موروث وما هو معاصر» وهو 
الأمر الذي حدا الباحث ‏ لكي يكون أكثر دقةً وموضوعية في تحديد الخلفية 
الفكرية لرؤيا الوجود في الحداثة العربية إلى الانطلاق من «رؤية» شعراء 
الرؤيا الحداثية أنفسهم لهذه الخلفية» أو بالأصح من «شهادتهم) هم أ أنفسهم 
حول هذه الخلفية. فالعدوة إل قياذه الجعراء أنفسهم حول خلفية رؤياهمء 
وقراءة دلالتها قد تضيء كثيراً من جوانب الطريق» وتجنب الوقوع في مزالق 
الإطلاق والتعميم. ولعل من المهم في هذا السياق الرقوف عند ادو 


(1) وتأتي هذه الأهمية من جهة أن أدوئيس يعد منظر الحداثة العربية الأول؛ ومن مؤسسي ب 
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واستنطاق شهادته حول تأثره» بين من تأثروا بثقافة الغرب. هذه الشهادة التي 
يقول فيها: «أحب أن أعترف بأنني كنت بين من أخذوا بثقافة الغرب. غير 
ا كنتء كذلك بين الأوائل الذين ما لبثوا أن تجاوزوا ذلك» وقد تساحوا 
بوعي ومفهومات تمكنهم من أن يعيدوا قراءة موروثهم بنظرة جديدة. وأن 
يحققوا استقلالهم الثقافي الذاتي. وفي هذا الإطار أحب أن أعترف أيضا 
أنني لم أتعرّف على الحداثة الشعرية العربية من داخل النظام الثقافي العربي 
السائد» وأجهزته المعرفية. فقراءة بودلير هي التي غيرت معرفتي بأبي نواسء 
وكشفت لي عن شعريته وحداثته. وقراءة ملارميه هي التي أوضحت لي أسرار 
اللغة الشعرية وأبعادها الحديثة عند أبي تمام» وقراءة رامبوء ونرفال» 
وبريتون» هي التي قادتني إلى اكتشاف التجربة الصوفية ‏ بفرادتها وبهائها. 
وقراءة النقد الفرنسي الحديث هي التي دلتني على حداثة النظر النقدي عند 
الجرجاني خصوصاً في كل ما يتعلق بالشعرية وخاصتها اللذوية.. 
التعبيرية)7". 


فأدونيس بمقتضى هله الشهادة قد أخذ ‏ بين من أخذوا ‏ ب «ثقافة» 
الغرب» ولكن أخذه بتلك الثقافة قد تميز - حسب قوله ‏ بأنه: 
- أنخذ مؤقتء لأنه قد كان من الأوائل الذين ما لبثوا أن تجاوزوا تلك 
الثقافة» إلى الثقافة العربية. 
وأخلذ جزئي » لأنه قاصر على «طريقة النظر»ء أو «نظام المعرفة» الذي 
يمكنه من إعادة قراءة موروثه الثقافي العربي واكتشاف ما فيه من حلا 


8. 


- وأخذ هدفه الاستقلال» لا التبعية» فهو يحقق من ورائه استقلاله الثقافى 

الذاتي» لا تبعيّته الثقافية للآخر. ٠‏ 
= حركة مجلة «شعر» اللبنانية التي تأسست عام 1958 م وتوقفت عام 1964 م والتي ته 
بؤرة الحداثة الأولى. 0 


)1( أنظر ور والحداثة» في «الشعرية العربية) دار الآداب» پیر وت » مل أولى SE IRS‏ 
6 ويذكر المؤلف (في ص 79 ه 1) أنه قد أجرى تعديلات كبيرة على موضوع الاما 
الذي يمثل محاضرة ألقاها في فرنسا وباللغة الفرنسية. 
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نا كانت الأهداف» أو الغايات التي تم لأجلها الأخذ بثقافة الغرب 
فإن ما يهمنا في هذا السياق هو أننا أمام «عملية أخذ) و«أخذ محدد»: «نظام 
المعرفة» من ثقافة محددة» هی ثقافة الغرب» أي أننا أمام مسلمة أولية 
مفادها: «أن أدونيس قد أخذ ‏ على الأقل ‏ «نظام» معرفته بالثقافة العربية» 
من ثقافة أخرى هى ثقافة الغرب. 


غير أن هذا وحده لا يكفي» فالتسليم بأن أدونيس قد أخذ «نظام 
معرفته) الحديثة» أو الحدائيّة من ثقافة الغرب» قد يكفى لتوجيه اهتمامنا نحو 
هذه الثقافة» ومن َم لتركيز بحثنا في ثناياها على الأصول الفكرية لرؤيأ 
الوجود الحداثية. ولكئه لا يكفى لتحديد هويّة تلك الأصول الفكرية ومدى 
علاقتها ب «نظام المعرفة» المأخوذ من ثقافة الغرب. وهو ما يدفعنا إلى 
مواصلة البحث في طبيعة هذا النظام المعرفي الذي أخذه أدونيس عن تلك 
الثقافة وتحديد؛ من أين أخذ ذلك النظام AU TERE‏ ثم تحديد 
عناصره ومكوناته ثانياً. وهنا يقول أدونيس في شهادة أخرى له: «في هذا 
الأفق من العلاقة بين الذات والآخرء دحلث إلى عالم الشعر الغربي. 
وبخاصة الفرنسيّ. ولم يكن تأثري به نابعا من اتجاه محددء يمثله شاعرٌء أو 
أكثر. وإنما كان نابعاً من حرمته ككل. ولم يكن تأثراً بالقول الشعري من 
حيث هو «رؤيا للعالم» وإنما كان تأثراً بمشكلية الإبداع الشعري وما تطرحه 
من قضايا وتساؤلات. بعبارة أخرى» لم يكن الشعر الغربي بالنسبة إليّ 
[كذا]ء نموذجاً يحتذى» بما هو مقاربة خاصة للإنسان والعالم» وإنما كان 
صدمةً معرفية. ومن هنا قد يكون الأصح أن أقول ‏ ولعل في هذا والكلام 
ما يزال لأدونيس ‏ شيئاً من المفارقة ‏ إن تأثري بالإبداعية الغربية» ككل 
فكري كان أقوى وأغنى من تأثري بجانبها الشعري الجزئي»”''. 


فأدونيس بمقتضى هذه الشهادة قد أخذ هذا النظام المعرفي عن الشعر 
الغربي بعامة» والفرنسي بيخاصة»› أو كما E‏ أخيراً عن (الإبداعية الغربية») 
من حيث هي كل فكري. وقد تم أخذه لهذا ل من لسري ا د 
طريق «الاحتذاء»؛ التأثر بالإبداعية الغربية من حيث هي إشكالية تطرح قضايا 


(1) أنظر اشعرية الهوية» في اسياسة الشعر دار الآداب» بیروت» ط أولى 1985 م» ص 72. 
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وتساؤلات» لا من حيث هي رؤيا للعالم» أو التأثر بما تمثله تلك الإبداعية 
من صدمة معرفية» لا بما تمثله من مقاربة خاصة للإنسان والعالم. ولكن 
كيف تكون الإبداعية الغربية ‏ عند أدونيس - إشكالية تثير قضايا وتطرح 
تساؤلات» ولا تكون ‏ مع ذلك رؤيا للعالم؟! أو بتعبير آخرء كيف تمثل 
تلك الإبداعية صدمة معرفية» BEES‏ عل نط 
أدونيس بين شكل القول الشعري الصادم ومضمونه؟ أو بين مضمون الرؤياء 
اة الرؤيا؟ بيد أن أذوتيمن يدعب إلى هذا فهو عست قولة . فا 
استجاب للإبداعية الخربية شكلاًء لا مضموناً وتأثر بها أداةٌ» لا رؤيا. وقد 
أكّد هذا بقوله في سياق تأكيده على ضرورة مشاركة الآخر في نظام المعرفة : 
الإن علي كذات أن «أطلب العلم ولو في الصين» أي أن أرى إلى الآخر 
ا عي يم رك له في علمه؛ علي 
بعبارة ثانية» أا فعرية ا رمن أجل أن اعجي تجربتي البخاصة» 
وأوسع حدودها . لكن عليّ في الوقت نفسه) حين أشارك الآخر في «آلة 
المعرفة» أو «أشكال» البحث أن أنتج المختلف. فحين استيخدم» مثلاً قصيدة 
النثر كشكل سبقني إليه الآخرء E‏ . وبعامة أقول ‏ 
رالقول ما يزال لأدونيس - حين أستخدم طريقة من طرق الآخرء لا بد من أن 
ها أن أعطيها سمة لغتي الخاصةء وشخصيتي الخاصة وأبعاد الرؤيا 
الخاصة بي رؤياي إلى الإنسان والحياة والعالم)”! . فأدونيس بناءً على هذا 

يشارك الآخر في نظام آلة المعرفة» لا في موضوع المعرفة› وفي «أشكال» 
البحث› > لا في «موضوع؟ البحث أي أنه كما يقول REL‏ 
«الطريقة» المعرفيّة ولكن ليقول بها معرفته الخاصة» أو رؤياه الخاصة إلى 
الإنسان والحياةء رالعالم» ولكن كيف يتسنى له ذلك؟ وهل ما يأخذه 
أدونيس عن الآخر هو فعلاً أداة الرؤياء دون الرؤياء أو «نظام المعرفة» دون 
موضوع المعرفة؟! 


يصعب التسليم بهذا0©, فأدونيس ‏ وإن شهد بهذا إلا أنه قد اعترف 


(1) أنظر نفسه» ص 75. 
)2( والعجيب أن أدونيس في الوقت الذي يتبنى فيه هنا - فكرة الفصل بين الشكل والمسحترى» 
فإنه قد ظل يرفض هذه الفكرة ة في كل تنظيره الحداڻي» ليس هذا فحسب» بل قد ذهب إلى 
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هو نفسه في سياق حديثه عن استجابته للصدمة المعرفية للإبداعية الغربية» 

وما أنجزه بفضلها على مستوى الشعرية العربية» قد اعترف بأن هذه الصدمة 

قد جعلته يفكر بالشعرية العربية» ويطور من اهتمامه بهاء وقد تجلى ذلك - 

حسب قوله ۔ على مستويين: مستوى التشكيل» ومستوى ما يسميه (التجريب» 

و«الاستقصاء»”!». وقد عمل على المستوى الأول كما يقول ‏ على أن 

يدخل إلى الشعرية العربية مفهومات جديدة أهمها: 

5 مفهوم قصيدة النثرء التي تمثل - في رأيه خرقاً لمبدأ الشعر العربي ومن 
تهديماً لثراث اللغة الشعرية العربية, 

5 ومفهوم القصيدة الشبكية المركبة» 


0 ثم المفهوم المتصل بما يسميه «لاحقية حقية الشكل» مقابل أستقيته في التقليذ 
الوزني المخليلي © . 

أما على المستوى الثاني - وهو المهم في هذا السياق - فيقول 
أدونئيس ما نصه: «فقد نرت لما سمّيته بقول المجهول» مقابل التقليدية 
التي تنظر لقول المعلوم؛ وفي هذا ما أتاح تفجير كثير من الحدود في 
النظرة الموروثة إلى الأناء والجسدء واللغة؛ وأتاح الدخول إلى عالم 
المكبوت العربي» وهو 0 شاسع هائل قلما يجرؤ العربي على 
الخوض فيه. وفي هذا كله أكدت على أن [كذا] الشعرية العربية تقوم 
في جانبها الطليعي اليوم على التجريب المنفتح” وعلى أن الخصوصية 
الإبداعية هي E‏ لذلك» لخصوصية الذات ماهر لا خصوصية 
«الجماعة» أو «التراث»» وعلى أن الشعر سير في فضاء الحرية» 
تامسن له فى آن»ء أي أنه تحرك دائم في اتجاه ما لا ينتهي . وفي هذا 


27 


ما يجعل الكتابة الشعرية استقصائية) خارج المعطى المحدد والمحدود» 


جعل الفصل بين المحتوى والشكل أساساً للتقليدية» بينما جعل التحام الشكل بالمضمون 
أساس الحداثة الأول. 

(1) أنظر نفسهء» ص 72. 

(2) أنظر نفسه» ص 73. 

(3) أنظر نفسه» ص 74. 

(4) وقد جاء في النسخة «المنقيتح1. 
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(1) a" 4 5 r 
. ا منها مشروعاً لا يكتمل» إلا جزئياً شأن الإنسان نفسه»‎ 
فبماذا يقر أدونيس هنا؟!‎ 
إنه يقر بأن ما أخذه عن الإبداعية الغربية من نظام للمعرفة قد مكنه من‎ 
التنظير فى الثقافة العربية:‎ 
لقصيدة النثر التي من شأنها أن تخرق» وتهدم.‎ - 
 ةفرعملا ولقول المجهول الذي من شأنه أنه وهو المهم  يفجر نظام‎ - 
الموروث بالإنسان (الأنا والجسد)” وباللغة» وأنه يمككن من تفجير‎ 
لمكبوث» وانتهاك المحرمء في الحضارة والثقافة العربية.‎ | 
وللشعرية العربية التى من شأنها" أنا تجريب منفتح» واستقصاء متجدد.‎ - 
ومشروع لا ب يكتمل إلا جرئياً» شان الإنسان نفسهء وأنها_ لكونها كذلك‎ 
خصوصية الذات الشاعرة» لا خصوصية «الجماعة» أو «التراث؟ وماذا‎ - 
يعنى الإقرار بهذا؟!.‎ 
إنه يعني أن أدونيس لم يأخذ عن الآخر  وهو بالضرورة لا يستطيع أن‎ 
نظام المعرفة من حيث هو مجرد 7 |. م فة بخاصة به» أو من حيك‎  لعفي‎ 
هو مجرد «شکل» دون مضمون» أو ممحتوى »2 وز ,سا اكه من حیٹ هو «نظام»‎ 
للعالم» أ من حڀٹ هر‎ ٠ 5١ أو «شكل» يحمل أيديولوجيّته» ويتضمرز‎ 
اموقف» كياني من الحياة والإنسان والعالم. الم الأي حابي أن او‎ 
ومن لنت لفه من شعراء الحداثة العربية قد شار كوا الأ*, لا في «ط, بقته» في‎ 
المعرفةء بل في معرفته» ذاتهاء ولا في «أشكال) بحثهء بل في «موضوع'‎ 
بحثه ذائه. بمعنى أنهم قد شاركره موقفه الأيديولو جي من العالمء ورؤيته‎ 
الجاهزة له.‎ 


ولكي تكون الصورة أكثر جلاء أمام المتأمل» فإنه بحسن بنا أن نضح 


(1) أنظر نفسه» ص 74ء 75. 

)2( ولا ندري كيف يمير انش ۔ هنا ۔ بين الأنا والجسد ذهل الأنا لور ال سما وإذا كال 
ذلك كذلك عنده فهل تكون «الأنا «أنا! بدون اجسد». 

)3( يجمم أدوئيس هنا بين مقاهيم : الشعرء الشعرية. الإبداعيةء الجباية وهاه الطريقة العصبية 
التي تجعلنا غير قادربن على تحديد الدلالة لكل منها, 
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بينه يديه صورة موجزةً ل «رؤيا الوجود» في «تجربة الحداثة العربية» كما 


0-3 


تقولها تنظيرات شعراء الحداثة العربية» ولا سيما التيار الأدونيسى. هذه 


التنظيرات التي رأت الموجود البشري بوصفه : 


الموجود «الكلي» أو «الحقيقي»» من جهة أنه كما يقول الخال" - 
سيد الطبيعة القادر على إخضاعهاء وفك مغاليقها» وأنه امصدر القيم» 
لا الآلهة ولا الطبيعة»”© وصانع النظم والقوانين والمبادئ التي تظل دونه 
لا فوقه» يغيّرهامتى شاءً» وكيفما فا ا من َم وجود 
الموجود البشري بعامة من حيث هو وجود من شأنه: 

أنه آولاً: من إيجاد الموجود البشري ذاته» لا من إيجاد قوة أخرئ 
ار عة ا فا اسان د كما قول ادوس اجوهريا عالق لمصيرة: 
يصنع نفسه باستمرار» ویصنع العالم كذلك باستمرار)”” . 

وأنه ‏ ثانياً: ‏ بالقياس إلى الشاعر ‏ وجوده الذي يخلقه في تجربة: 
«الرؤيا الع هذه التجربة التي من شأنها : ْ 


(1) 


(2) 


(3) 


(4) 


وإن كان هذا الموقف غير منسجم مع موقف أدونيس الرافض العقلانية والمنطقية» وبالتالي 
سلطة النظام والقانون» أنظر «الحداثة في الشعرا» ص 16. 

أنظر«الشعر العربى مشكلة التجديد؛؛ في «الأدب العربي المعاصر»؛ أعمال مؤتمر روما 
المتعقد في تشرين الأول سنة 1961 م» منشورات أضواءء ص 182» وانظر «زمن 
الشعرا» ص 43. 

أنظر «الحداثة نظرة حديثة إلى الوجود؛ في «الحداثة في الشعر»» دار الطليعة» بيروت» ط 
أرلى» 1978 م؛ ص 16. 

أنظلر «سياسة الشعراء ص 134. 

و«الرؤيا» كما يحلدها أدوئيس «وسيلة الكشف عن الغيب. ولا تحدث الرؤيا إلا في حالة 
انفصال تام عن عالم المحسوسات. . ويحدث الانفصال في حالة النوم» فنسمي الرؤيا عندئل 
حلماً. وقد يحدث في اليقظة. . . لكن ترافقها أنذاك البرحاء. والبرحاء هي كذلك نوع من 
الانفصال عن العالم المحسوس واستغراق في عالم الذات. . ففي الرؤيا ينكشف الغيب 
للرائي» فيتلقى المعرفة كأنما يتجسد له الغيب في شخص ينقل إليه المعرفة. . وتتفاوت 
الرؤياء عمقاً وشمولاً بتفاوت الرائين. فمنهم ممن يكون في الدرجة العالية من السموء من 
يرى الشيء على حقيقته؛ ومنهم من يراه ملتبساًء وذلك بحسب استعداده. . وأحياناً یری 
الرائي في حلمه» وأحياناً يرى في قلبه» وبقدر ما يكون الرائي بقلبه مستعداً لاختراق عالم 
اليحس» أو حجاب البحس تكون رؤياه صادقة. ومن هنا تفضلها الرؤيا في الحلم» ٠‏ لأن د 
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EAS‏ حضور عيني ومباشر «في - العالم». و«العالم» هنا ليس 
«عالم الحياة اليومية» الذي من شأنه «أنه ‏ كما يقول أدونيس - دائما 
يحاصر الشاعر العربى المعاصر بقيمه وثقافته الفاسدة المبتذلة» وداخحل 
الاه الى هى خرو وج :دون اة ا ,ااك الي 
بر فا بحرن نايت فلت أن کرت وا يضح أن واا 
للشعراء» وإطاراً لهم. إنه وسيلة لخلق عالم أنضر وأغنى» فما أضيق 
العالم وما أكثر ابتذاله إذا كان العالم الواقعي» عالم الحساسية 
المشتركة هو العالم كله. ليس هذا العالم الواقعي إلا بوابة تصلنا بالعالم 
الكبير الآخرء العالم الذي يفتحه الشعر ويقود إليه»“ . والذي أطلق عليه 
أدونيس في موضع آخر «عالم الوجود الميتافيزيقي» الذي من شأنه أنه 
«المجهول» فيما وراء «المعلوم) و«اللامرئي) فيما وراء «المرئي» , وأنه 
كما يقول الخال «المغلق» والمجهول» والمتناقض:7" . 


95 وأنها - ثانياً: - من ثَمّ ‏ ااحضور فردي)» وذلك من جهة أن الشاعر الحق 
كما يقول الخال هو الفلّ والمتمرد» والجريء. . أي الذي من شأنه 


= خيال النائم أقرى من خيال المستيقظ» أعني ‏ والكلام لأدونيس ‏ أن النائم يخترق بطبيعته 
حجاب الحس. ولهذا فإن الرائي بقلبه يكون بفضل البرحاء نائمأ عما حوله مستغرقاً في 
الرؤيا (أنظر صدمة الحداثة» ص 166). و«الرؤيا» عند أدرئيس ك «الرحم» (عن ابن عربي) 
فكما أن الجنين يتكوّن في الرحم» كذلك يتكرّن المعنى في الرؤيا» فالرؤياء إذن نرع من 
الاتحاد بالغيب يخلق صورة جديدة للعالم» أو يخلق العالم من جديد» كما يتجدد العالم 
بالولادة (أنظر نفسه» ص 166). 
و«الرؤيا» تتجاوز الزمان والمكان؛ بمعنى أن الرائي ‏ على حد قول أدونيس - تتجلى له 
أشياء الغيب خارج الترتيب» أو التسلسل الزماني» وخارج المكان المحدود وامتداده. 
فالسبب هنا متساوق في وجوده مع النتيجة؛ وليس بينهما أي فاصل زمني» العلاقة السببية 
هنا تنحل إلى علاقة وظيفية بين التأثير والتأثرء في الأول فاصل زمني» لكن التاثير والتأثر 
يحدثان في اللحظة الواحدة ذاتها. (أنظر نفسه» ص 167). وهكذا ‏ كما يقول أدرئيس ‏ 
يمكن وصف الرؤيا بأنها استمرار للقدرة الإلهية (أنظر نفسه» ص 167). 

(1) أنظر «الشعر العربي ومشكلة التحديدة؛ مصدر سابق» ص 182. 

(2) أنظر نفسه؛ ص 185. 

(3) أنظر مثلاً ازمن الشعرة؛ ص 174. 

(4) أنظر: #الحداثة نظرية حديثة إلى الوجود» في «الحداثة في الشعرة» ص 16, 


128 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 


أنه _ خلافاً للإنسان ‏ كائن لا اجتماعي» فهو ضد المتعارف عليه» 
والستاد والمالوف »ولي آمامدت رفا لأدوتيين غير الرقفى» غير 
الخروج على القطيع» والبحث عن عالم جديد”©. 


وأنها ‏ ثالثاً: ‏ «حضور متفرّد؛ في «المختلف». حيث «هوية» الخلآق 
(وهو عند أدوئيس الشاعر المبدع) ليست معطى» أو ليس إثتلافاً» وتا 
مع جوهر ثابت مسبق» وإنما هي اكتساب. إنه يخلق هويته فيما يخلق 
كنتابته. والكلام الخلاق هنا لا يكرر الواحد» وإنما يعدّده ويكثّره. ولا 
يستعيد معطى الهوية» وإنما يشحن الهوية بإمكانات النمو» وبالتفجر 
المشع. ذلك أن هذا الكلام هوء تحديداًء محاولة دائبة للدخول فيما لم 
يقل بعدء لقول ما لم يقل بعدء بحيث تبدو الهوية كالإبداع» كأنما تجيء 
دائماً من الأمام» ومن المستقبل. فالهوية ليست ما أعطي» أو قيل» بقدر 
ما هى اللامعطى» واللامعقول. والقول هنا لا يمكن أن يكون نهائياء 
لأن الهوية لا تقال بشكل نهائيء إلا دينياًء وهي إبداعياً تظل إمكاناً 
مفتوحا”©. والهوية في المنظور.الإبداعي ليست في إنتاج الشبيه» وإنما 
في إنتاج المختلف وليست الواحد المتمائل» بل الكثير المتنوع . 


وأنها ‏ رابعاً: ‏ «حضور متعالٍ ومتجاوز». حيث أصبح الشعر - على حد 
تعبير أدونيس ‏ «خلقاً»ء وأصبح ‏ من ثم هو الإنسان ذاته في استباق 
العالم الراهن» وتوقع العالم المقبل» إنه «خرق للعالم»”” أي تغيير لنظام 
الأشياء» ونظام علاقتها: تغيير النظر إلى العالم“ وإن من طبيعة الشعر 
الذي هو على حد قول أدونيس - انبوَّة ورؤيا وخلق ألا يقبل أي عالم 
مغلق نهائي» وألا ينحصر فيه» بل يفره ویتخطاه» ويذهب أدونيس 


أنظر : «اللحداثة فى الشعرا» ص 87. 

أنظر: «زمن الشعرا» ص 229؛ وكذا مقدمة للشعر العربي» ص 119. 
أنظر : «سياسة الشعراء ص 68. 

نفسه» ص 69. 

وهي مقولة ينسبها الشاعر لابن عربي. 

أنظر: «زمن الشعرا» ص 43. 

أنظر: «نفسه»» ص 43. 
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إلى أن «الثورة تعني فيما تعني - نظرة جديدة؛ هذه النظرة تتضمن 
بالضرورة نقداً لما سبقهاء سواء أكان دينيا ١‏ آم غير ديني: واف 
بالضرؤرة تجاوزاً لما سبقها" . 
واكينا ب شاا الحضور مفتوحاء «غير مكتملء وغير محلدد). 
فالإنسان ‏ كما يقول أدونيس - كالوجود» واقع حرية» واحتمالء وتعدد» 
لا واقع وثوقية نهائية. الإنسان يئير كل شيء فكيف يئير إن كان محدداً؟ 
من هنا كانت الحرية جوهر الإنسانء وكان فيه شيء من اللانهائية لا 
ينضب» ولا يمكن معرفته معرفة كلية ونهائية © , والإنسان «مشروع للا 
يكتمل إلا ج نا ووجود الإنسانء أ و «هويته» إبداع دائكم ‏ تغلغل 
مستمر في فضاء ا والفضاء الذي يفتحه السسؤال: : من 
آنا لكن دو وات اع AS‏ لكين YVES‏ كاتا 
مؤقتا"*. فالهوية ليست ما 82 أو قيل» بقدر ما هي اللامعطىء 
واللامعقول. والقول هنا لا يمكن أن يكون نهائياًء لأن الهوية لا تقال 
بشكل نهائي إلا دينياً. وهي هي إبداعياً نظل إمكانا توح 

وأنها ساسا : -حضور متزمن»2» أو «معاقر للزمن» فى «الرؤيا»» وذلك 
من جهة أن «الرؤيا» هي كما يقول أدوئيس” ا الخلق» حلق 
الشاعر لذاته ومصيرهء وخلقه لعالمه. 


وأنها اغا احضور درامي»؛ لأنه ‏ كما بلح أذوتيين حقنوز ينيض 
على التجاوز المستمر: تجاوز «اللاوجود) ذ فى «اللازمن خارج الرؤيا» 
إلى «الوجود» في (الزمن الرننا) وين 1 تجار السقوط في الوجود 
المشترك (افي الحياة اليومية» | إلى الوجود الممكن خارج ذلك الوجود. 


ولجد ويفا أو تعبيراً عن هذه الدرامية في قول اون «والشاعر يعيش 


)1( 
)2( 
للع 
)4( 
)5( 
)6( 


أنظر : «مواقف) - ع2» سنة 1969 م» ص 43. 

أنظر: «الصوفية والسورياليةا» دار الساقي» بیروت» لبنان؛ ط أولى» 1992 مء ص 57. 
أنظر: «سياسة الشعراء» ص 269 75. 

أنظر : «انفسه؟» ص 69. 

آنظر : «نفسه؛؛ ص 69. 

أنظر: «صدمة الحدائة؛» ص 166. 
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حياته خارج حياة الناس العادية» وكثيراً ما يحسبها عدواً فيتسلّح 
ضدها بالشعر وفعله ‏ الفعل الوحيد الذي تمتزج فيه الوداعة بالعداوة» 
والتراجع بالهجوم؛ ويتسلح باللغة وإيقاعهاء بالهيام والحلم 
والهاجسء بالواقع وما فوق الواقع لكن لغاية واحدة: أن يخلق 
الواقع اللائق» أن يخلق حالة يتجاوز بها التناقضات» حيث تستيقظ 
طاقات الإنسان للتآلف مع الطاقات الأخرى من أجل بناء عالم 
جديد» وكل إنساني واخ ولان التمكنات. كما يقول. أدونس - 
كائنة في المستقبل فإن الشاعر يعيش ويكتب مأخوذاً بالمستقبل» 
وهاجس المستقبل هاجس صيرورة واستباق» هاجس تحؤل: التحوّل 
وطنه الشعري» والتحوّل يفترض الذروة» والهاوية: كل ذروة جزء من 
الهاوية» وامتداد لها. كل هاوية جزء من الذروة وامتداد لها. الذروة 
والهاوية» الماء-والتان: الرفض والقبول». وجهان لحركة واحدة: 
والإنسان جدل دائم بين حياته وموتهء وبين بدايته ونهايته» بين ما 
هوء وما سيكون» والشاعر يقيم شرا في أحضان هذا الجدل 
المتحوّل شاهداً اا ا 


.انها قاب ؟ ووا بيك إن 
أ الكشف عن الوجود الحقيقي المليء بالانسجام والنظام والمعنى”" . 


ب - الكشف عن المجهول (وهو عند أدونيس المكبوت في اللاوعي) وهي 
وظيفة تبناها أدونيس“ في كل ما كتب ونظرء بحيث تبدت هذه الوظيفة 
وكأنها جوهر الشعر والوجود. 

ج ‏ حلق الآلهة الأرضية”© والوقوع في «وهم» «الجنة الأرضية». وذلك من 
جهة أن الحضور في تجربة «الرؤيا الشعرية» عنده هو حضور في «النقطة 


(1) أنظر: «مقدمة للشعر العربي» دار العودة بيروت» ط رابعة» 1983 م» ص 119. 
(2) أنظر: انفسهاء ص 2121 122» 123. 

(3) ونجد هذا الموقف عند الخال» أنظر: «الحداثة في الشعرا» ص 14. 

(4) أنظر مثلاً: «صدمة الحداثة»» ص 2.312 315. 

(5) أنظر: اسياسة الشعراء ص 66. 
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العليا»”؟ والتى هى بمنزلة مكان يتلاقى فيه الكون الداخلي ‏ الذاتي» 
والكوة الها رجي د الموضوعي ب ره النقطة الي تولا بين 
لأشياءء على تتوعهاء وبين الرافع. وما وراء الواقع . وفيها تتجمّع 
الطاقات الإلهية التي و أدونيس حلم نيئشه باستردادها والتي 
عاشها التصوّف العربي» أعني - والكلام لأدونيس - استردها في نظرية 
الحلول» وفي نظرية وحدة الوجود” . 

هذه هي خلاصة «رؤية الوجود» كما تقول تنظيرات تيار الحداثة 


الأدونيسى فأين نجل الأصل المرجعي لهذه الرؤية؟ وكيف نجده؟ 


لعلنا لا نجانب الصواب إن قلنا إن «رؤيا الوجود» في تعجربة الحداثة 


العربية قد برزت ‏ وبخاصة في التيار الأدونيسي ‏ من حيث هو «موقف 
أنطولوجى» من العالم أو من حيث هي «نظام معرفي) للوجود» يجد مرجعه 
فى افلسفة الوجود) بعامة» وفى وجودية 5 بخاصة 


حيث «نظام الوجود المعرفي» في هذه الفلسفة هو عيئله نظام الوجود 


المعرفي في هذا التيار. ويكفي للدلالة على هذا الوقوف على طبيعة رؤية 
«نظام الوجود الفلسفي» هذا لماهية كل من 


الموجود البشري 
وجود الموجود البشري. 
عالم الوجود البشري . 
نظام الوجود البشري ذاته . 
فقد انطلق نظام الوجود الفلسفي هذا من القول: 
د افر ا ولاه ان لطا سور اعا وما سي 


والنقطة العليا هي لحظة الاندماج بالعالم لدى الشاعر السوريالي» أنظر في هذا أدرئيس » 
الصوفية والسوريالية» ص 50. 

أنظر «الصوفية والسوريالية؛» ص 50. 

فيلسوف وجودي» من أهم كتبه الوجود والزمان» ولد في ألمائيا عام 1889 م. وتوفي عام 
6 م. 

وأول من قال بموت الإله هو نيتشه. أنظر مثلاً : جوليفيه (ريجيس) المذاهب الوجودية من - 
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ا 


(0) 


(9) 


ومن ت من القول ب «عرضيّة الوجود» ثانياً”'' فكل «وجود عارض» 
وتاريخ الحياة ‏ في منظور هذا النظام ‏ ليس إلا سلسلة من الأحداث 
العارضة"” التي تقع بمحض المصادفة المطلقة”©؛ حيث «المصادفة» أو 
«الاتفاق» هي «الصفة الأساسية المميزة لكل وجود» . 


وب «لامعقولية الحياة»”” ثالثاء لأن التسليم ب «عرضية الوجود) أو 
«الكون» يفضيان ‏ بالضرورة ‏ إلى التسليم بأن «الوجود» و«الكون» 
يخلوان من «التدبير الكوني»؛ أي من أية غاية» أو خطةء أو نظام 
عام . وعندئفٍ يكون من العبث أو اللامعقول أن يستمر الإنسان في 
الاعتقاد والسلوك كما لو كانت للحياة غايةء أو نظام عام . ففي عالم 
تظل فيه الحوادث ‏ بقدر ما تؤثر على حياتنا الفردية ‏ عشوائية لا يمكن 
النبؤ بهاء: نعيش بالضرورة كائما غلى حافة هاوية هن اللايقيه” ليكون 
الموجود البشري - بهذا هو «إله» نفسه» أو على حد قول نيتشه”” ‏ 
«إله الأرض»ء خلاصه فى وجوده» لا فى ويجود «آلهة سماوية» متعالية 
عليه وفي وجوده على ف الأرض» لا 9 جنات مقيمة) کا 
وهو وجوده الذي يختاره لنفسه» ولا يفرض عليه من غيره. فالعالم 
إنساني» والتاريخ إنساني» والإنسان موجود» وهو ليس سوى إنسان» 


كي ركجورد إلى جان بول سارتر» ترجمة فؤاد كامل» دار الآداب» بيروت» ط أولى» 
8م ص 51. 

أنظر : ميد (هنتر) الفلسفة أنواعها ومشكلاتهاء ترجمة: فؤاد زكرياء مكتبة الأنجلر 
المصرية» ط السابعة» 1986 م» ص 410. 

أنظر نفسه؛ ص 411. 

أنظر نفسه. 

نفسهء؛ ص 412. 

نفسهء ص 412. 

نفسه)؛ ص 413. 

نفسهء ص 412. 

اة , 

أنظر : الإنسان المتمرد» البير كامو»ء ترجمة لهاد رضاء منشورات عويدات بيروت» 
ط ثالث 1983 م» ص 96› 101. 


(10) نفسهء ص 03. 
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وليس هناك حقيقة إلا حقيقة الإنسان الذي غدا ‏ بدوره ‏ "بؤرة) 
اكل حقيقة). تلم ال عند ن - سوى صورة من صور 
الاعتقادء أو «الاختيار الشخصي يعيشه الإنسان»”'', ا 
هيدجر ‏ سوى «الحرية» أو «انكشاف الموجود وک ويور 
0 قيمة» أو «مذهب أخلاقي» فليست المذاهب الأخلاقية ‏ عند 
نيتشه ‏ إلا الصورة الممكنة النسبية لصيرورة تاريخية لا تكتمل 
قطء وحدّها القائم في اللأنهاية هو «الإنسان الأعلى» (السوبرمان) 
الذي من طبعه غ كك وة د أن سماو كانه دائماً . فالخير - 
فو اور هنذا النظام الفلسفي ‏ هو كل ما 0 الغرد رآ 
بجفلة خيرا» تتفل ااهتمامه به» أو ولائه ل . أو كما يقول 
«هبز: «إن كل ما يكون موضوعاً لشهوة أي شخصء أو رغبته 
سا لك الشكمن"نن امه يران" ليبن هذا ق بل 
يذهب هذا النظام إلى أن ما يسميه الإنسان خيراًء وما هو شخيرء 
هما شيء واحد. فكل تقويم إنما هو أمر شخصي» لأنه نتيجة تاريخ 
فردي» لا نظير لهء وتعبير عن مشروع حياة فردية" . 


غير أن ما يهمنا في هذا النظام الفلسفي للوجود» من حيث هو كما 


نرى ‏ لنظام المرجعي ل «رؤيا الوجود» الحدائية. موي ديد رؤيته لطبيعة 
«وجود الموجود البشري) وتركيبه الأنطولوجي. 


(1) 
(2) 


(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 


فما طبيعة وجود الموجود البشري في هذا النظام؟ وما بناه الأساسية؟! 


يمكن القول ۔ بشكل أكثر تحديداً ‏ إن «رؤيا الوجود؛ فى تيار المحداثة 


المذاهب الوجودية» ص 51. 

ماهية الحقيقة في كتاب «نداء الحقيقة») تر: عبد الغفار مكاويء دار الثقافة لللباعة 
والنشر» القاهرة» 1977 م» ص 267. 

المذاهب الوجودية» ص 51. 

أنظر: اميد مرجع سابق» ص 415. 

أحد كتاب القرن السابع عشر» (أنظر نفسه) . 

أنظر انفسه». 

أنظر انفسها, 
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العربية» لا سيما التيار الأدوئيسي - قد وجد مرجعه في المركب الأنطولوجي 
كل الاكة ")إن لسمقولة» «الوجرى : فیا الا ليما غيل هيد جر , 
حيث التركيب الأنطولوجي ل «رؤيا ال «الوجود - في - 
عالم التعجربة؛ (تجربة الكتابة والحداثة طبعا) هو عينه التركيب الأنطولوجي ل 
«الآنية» الهيدجرية أو لمقولة: «الوجود. 000 الوجودية. ولإيضاح 
هذا يمكن ‏ بإيجاز - القول» إن «الآنيةا الهيدجرية قد أطلقت ‏ بشكل محدد 
ودقيق - للدلالة على اوجودا من «نوع خحاص)ء هو وجود الموجود البشري» 
ولا شيء سواه. هذا الوجود الذي من سماته الماهوية» أو بتعبير أدق» من 
مركبات ماهيته ‏ إن صح أن له ماهية'© أنه: أولاً: اوجود ‏ في - العالم». 
فما معئى : «الوجود»؟ ا في العالم)؟!. 


إن «الوصوداة هو أولاً غير «المو جر لان الموجودا وقد أصبح 
«وجوداً» إي «وقد اصطبغ من «الآنية) ‏ على حد قول هيدجر ‏ بتحديد يجعل 
منه «هذا الوجود؟. إنه ‏ بتعبير آخخر ‏ «الموجود المتعين» ايتساءل عن 
وجوده». وهذا «الموجود ٠‏ المتعين + العتشاءل عن وجرد هر اة 
لين أخدا سوق الموجوة البشري» ولكثة من ناحية ثانية ع «الموجود 


(1) الإنيّة (رمعناها من الناحية الاشتقاقية «الوجود ‏ هناك» (5610  )18‏ أنظر «جوليفيه» 
ريجيس.» «المذاهيب الوجردية؛. ص 64 هامش (2) وقد عنى بها هيدجر ‏ كما سنلاحظ ۔ 
الوجود المفرد العيني للموجود البشري» أي ما يكون عليه الموجود البشري» وذلك من 
جية إن لا يكن لرجوة الم جرد أن تمل أو يتميز عن حالات وجوده. . . فليست 
صفاته غير وجوه ممكلة للوجود؛ وليست قوى مخفية للرجود (عن نفسه ص 66), 

(2) حيث الوجوديرن بمن فيهم هيدجر وسارتر متفقون على أن الإنسان ليست له ماهية محددة 
ثابتة معطاة له مقدماً. وإلا كان كما يقول سارتر ‏ مجرد شيء مصنوع؛ ومن ثم فماهية 
الإنسان ‏ عند هيدجر ‏ كامنة في رجوده؛ أما سارتر فيلعن أن الوجود يسبق الماهية. أنظر 
في هذا ماكوري في «الرجردية؛؛ ص 100. 

(3) فالموجود ‏ عند هيدجر ‏ يشير إلى الوجود العُفل اد8 الموضوع خارج كل معقولية ‏ في 
حالة من اللاتحديد الكلي. أما وجود الموجرد فعبارة عن الموجود المصطبغ بالانية بتحديد 
يجمل منه هذا المرجود. ويضفي عليه نتيجة لهذه المعقولية والحقيقة (عن المذاهب 
الرجودية ص 66 ه (1) ئقلا عن الوجود والزمان ص 23. 


)4( تفسه» س 63) 64) نقلاً عن نفسه) ص 17. 
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البشري - في . . .2 اوضع خاص)»ء أو في لحظة معينة» هي لحظة «الوجود - 

في العالم». وهنا نأتي إلى الذلكلة الأ رة ل «الوجود ‏ في -). ف 
اس عند هيدجر - لا يعني بحال - «الاحتواء”'؛ ؛ إحثواء 
«العالم» ل «الموجود البشري» (كاحتواء الكوز للماء مثلاً)» من جهة 3 أن 
«إنيته» ١لا‏ توجد في العالم بهذا المعنى الحملي 2:60102:060481 «فالوجود - 
في » ذو طابع وجودي بالمعنى الحقيقي» أي أنه ينتمي إلى بنية الوجود 
E‏ بيلما لا يعني «الوجود ‏ في «الحملي غير جهة عرضية تنضاف إلى 
الوجود. فلا يمكن ل «أنا» إذن أن تلحق بنفسهاء أو تفكر في ذاتها إلا 
مرتبطة بالعالم» أي مرتبطة بهذا المجموع الخارجي الذي ليس «الأناء 
ولكنها ترتبط به على نحو تكون فيه هذه الرابطة مكونة ل «أنا» نفسها© . 

ومن هناء فإن «الوجود ‏ في» الذي يدخل في تركيب «الآنية» يتخذ - 

عند هيدجر ۔ وا متعددة لعل أكثرها تو غا صورة «أقيم ]1 و«أختار 
0 وكذلك صور «الشروع في و«التساؤل» و«اتخاذ القرار...». غير أن 
هذه المظاهر ل الوجود ‏ في «نتصل اتصالاً أعمق بحالة الوجود التي تميّز 
م طعوع:2»550. وهي الحالة التي تشير دلالتها الأنطولوجية إلى جود - 

في العالم» ممكن للآنية: لأن «الوجود ‏ في العالم» يتعلق في أساسه 
بالموجود البشري» وصلته بوجودة في العالم تتسم ‏ في جوهرها ‏ ب «الهم) . 
0 الهم هو نفسه يؤلف شطراً من بنية الوجود الأنطولوجية”©. لنصل بهذا 

لى «العالم» الذي يرتبط به وجود الموجودء ويتحقق من خلاله. 
فما هذا العالم؟ وما طبيعته؟ 

إن «عالم» الوجود ‏ عند هيدجر ‏ هو «عالم الآنية» الذي يتسم ب 

«الكلية» ويحلده «الهم). ف «الموجود الغفل» ‏ الذي يدخحل في «عالم الآنية» 
لا يمكن إدركه أنطولوجياً إلا من حيث هو أولاً جره شن ظاهرة اكلية» هن 
«العالم»» وإلا بما إدراكه ثانياً يتم من زاوية «الآنية» التي هي المركز 
الضروري لمجموعة الأدوات والعلاقات التي تدل عليهاء والتي لاا ترجع هي 


(1) نفسهء ص 268 ثقلاً عن نقسه» ص 052 54. 
(2) نفسهء ص 268 لقلا عن نفسه» ص 52 . 54. 
)0 أنظر ااجوليفيه) ) ص 68 60 نقلاً عن «الوجود والزمان». ص 54 57. 
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نفسها إلى شيء آخر. و«الكلية التي يندمج فيها الموجود العْفْلِء هي 
بطبيعتها مجموع الإمكانيات التي تؤلف «الموجود البشري». ف «أنيّة) 
الموجود البشري هي التي تخلع على الموضوعات الداخلة في العالم معناها 
ومعقوليتهاء أي أنها تجعلها «موجودة» (وإلا فإنها لا تكون سوى أشياءء 
موجودات غفل» لم تخرج بعد من العماء المبهم)”؟'. ف «العالم» إذن هو «ما 
تعلن الانية مبتدئة منه ما تكون عليه» ووجود العالم» من حيث هو كذلك»› 
تمحليك وجودي ايا 

ولكن من أين تبدأ الآنيّة؟ هل تبدأ من «العالم المحيط» أو «المشترك)؟ 
هل تكون «وجوداً ‏ مع الآخر» في «الحياة اليومية)؟ 

وهنا يميز هيدجر بين آنيتين» أو حالتين للوجود الإنساني: حالة 
«الوجود - معا وحالة «الوجود ‏ في . وحالة «الوجود _ مع670 هي حالة 
«الوجود الزائف») ‏ مع ما يسميه «هيدجرا هم (156. . .(ويعني بها اللاس 


(1) أنظر نفسهء نقلاً عن نفسه» ص 88. 

(2) أنظر نفسهء نقلاً عن نفسهء ص 88. 

(3) وهذا الموقف من «الآخر؛ ليس موقف «هيدجر» وحده» بل سبقه إليه «كيركجوردا الذي 
وصف «الآخر» ب «الحشد» في قوله: «إن الحشد في مفهومه ذاته هو الباطل» وذلك بسبب 
أنه يحيل الفرد تماماً إلى شخص غير مسؤولء لا يتوب ولا يندم» أو على أقل تقدير 
يضعف إحساسه بالمسؤولية بأن يحيله إلى جزء ضئيل في «كل» ‏ عن اجون ماكوري» - 
«الرجودية» ص 173 وكذا «نيتشه» الذي وصف «الآخر؟ ب «القطيع» 854ط: و«القطيع» عند 
نيتشه قد استأثر بالصفات المميزة للرب» ولذلك فهو لا يسمح للفرد بأن يبقى من حيث هو 
جزء من كل» ولصالح الكل . عن لفسه» ص 174» 175. 
أما «سارتر» فقد رأى أن «الجحيم هم الآخرون؛ بمعنى أنهم يمثلون عقبةٌ تحول دون تحقق 
وجودنا البشري. ‏ عن «جوليفيه؛ ص 164 - ومن ثم فإن علاقتنا ب «الآخر؛ يجب أن تقوم 
على السيطرة؛ أو الامتلاك . عن نفسه» ص 167 أو كما يقول هيدجر ‏ على «الرعاية) 
أي الانتباه إليه ‏ الجار» كجارء حيث تفسر الانيّة وجود الآخر ونقاً لوجودها. ‏ عن 
اجوليفيه» ص 74- غير أن موقفاً معتدلاً من «الآخر؛ قد مثّله فلاسفة وجوديون آخرون من 
أمثال «جابرييل مارسيل» و١مارتن‏ بوبر»» وينطلق هذا الموقف من القول» إن الوجود 
البشري لا يمكن أن يكون إلا «وجوداً ‏ مع الآخرين»: إذ ليس هناك كما يقول بوبر- 
موجود بشري منظور إليه في ذاته» وإنما هناك فقط الموجود البشري الذي يشكل (الوجود - 
مع الآخرين» أو «الوجود. في العالم؟؛ ويضع «بوبرا «الوجود - مع الآخرين» قبل 
«الوجود ‏ في - العالم». والواقع أننا لو تأملنا وجود الموجود البشري ‏ كما يقول بوبر - 
لوجدنا أنه يشير إلى أن فكرة «الموجود المنعزل» ليست إلا وهماً. ف «الأناة و«الأنت» إن - 
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بصفة عامة وبغير تحديد) وهي القوة العُفل التي تستبعد الاختيارء وتزيل 
2 0 3 )1( 3000 
عساء المسؤولية عن كاهل الفردء وتسطح كل شيء ويصبح كل شخص 
فيها هو الآخرء ولا أحد يكون هو نفسه.. ليس هذا فحسب» بل يتحوّل 
«الكل ‏ في العالم ‏ المحيط) هذا إلى «أشياء». وحتى وجود الموجود الذي 
هو اوجود ‏ مع أو ب «الاشتراك) يصبح هو الا حر بعد أن فقد إمكاناته 
الخاصة - شيئاً بين الأشياء©. أما حالة «الوجود ‏ في» فهي سحالة «الوجود - 
«الأصيل» - في العالم» حيث لا يكون الوشوة الأضيل > كما يفول ددن 
وثبة إلى عالم خارج من عالم الموجود البشري اليومي. وإنما هو ضرب آخر 
من السلوك في ذلك العالم لإدراكه”© . 

فمن أين إذن تبدأ الإنية الأصيلة إنبتها (وجودها)؟ وكيف؟ 

تبدأ الإنية الأصيلة ‏ عند هيدجر ‏ من «الوجود ‏ هناك»ء أي من شعور 
الموجود البشري بالموقف الأضا كن وأنه قل «ألقى به هناك»). ودوك 


عه هما إلا مجرد اشتقاقات من الكلمة الأولية «أنا ‏ أنت» أعني أنني عندما أقول «أنا» فإئني 
أعترف ضمنياً ب «الأنت التي تميز «الأنا» نفسها منهاء فقبل أن تكرن هناك «أنا» و«أنت» 
منفصلتين كانت هناك «الأنا ‏ أنت» أو الواقع الجمعي» أو الاجتماعي الذي يجعل الذات 
البشرية» والشخصية الفردية ممكنة. ومن ثم فإن العلاقة الأصيلة مع شخص آخر لا يمكن 
أن تكون أحادية الجانب؛ أو فيها نزوع إلى السيطرة» أو الامتلاك بل لا بد أن تكون علاقة 
تتميز بالانفتاح والرغبة في الاستماع والتلقي؛ أي علاقة «حوار؟» بكل ما فيها من معنى 
«التبادل» . عن اماكرري) مرجع سابق» ص 159. 

(1) أنظر «ماكوري»» الوجودية» ص 175. 

(2) أنظر «جوليفيها» مصدر سبق ذكره» ص 75. 

(3) أنظر «نفسه» ص 82. 

(4) وهو - كما يقول هيدجر ‏ الشعور الذي يكمن في منبع المشاعر الأخرى جميعاًء وهر لا 
يظهر في صورة الانتباه» إلى أنه قد قذف بنا هناك بل في صورة النفور من الوجودء أو 
الانجذاب إليه. والنفور أكثر شيوعاًء وهو يفيد في التخلص من الوجودء ويجعلني غريباً 
عن نفسي» ويغريني بالضياع ضياعا تامأ في ابتذال الناس. (أنظر «هيدجر» في «المذاهب 
الوجودية»؛ ص 76 نقلاً عن الوجود والزمان؛ ويرجع هذا الشعور ‏ كما يقول هيدجر - 
إلى تركيب الوجود نفسه» في واقعه الأنطولوجي؛ فأنا ب في الواقع - قد رمى بي في هذا 
العالم؛ دون اختيار من جانبي» بحيث إن الشعور بالقطيعة والعزلة يلتصق بوجودي بوصفه 
أعمق تعبير عن طبيعته» كما أنه يصاحبه دائماً. وبهذا أشعر في الوقت نفسه بأن الوجود لا 
بمكن أن يكون ‏ بالنسبة إليّ - إلا ثمرة انتصار في معركة لا تنتهي أبداً (أنظر نفسه ص 76). 
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اختيار من جانبهء ليواجه مأساة الوجود الذي لا يمكن أن يكون - بالنسبة له 
إلا ثمرة انتصار في معركة لا تنتهي آبدا“. وهذا الشغون بالموقف الأصلى 
يأخذ صورة «القلق» الذي ينزع - بدوره ع إلى اال الموجود شري من 
سقوطه(في الوجود الجماعيء أو الوجود بالاشتراك)ء وإلى إرغامه على 
والاخفارة بين الورجرد الأضيلء والوجزه الرائفق 0 , 

ولكن كيف؟ 

١‏ بجعله أي الموجود البشري في تجربة مباشرة مع «العدم» و«الوجودا 
في آن: ‏ مع «العدم» الذي ينزلق إليه - في لحظة القلق ‏ الوجود والقيم» أو 
معقولية الوجود» ونظام الأشياء وتركيبها ومعناها وقيمتهاء بحيث يبدو وكأن 
كل شيء ينهار في فوضى لا توصف“. ومع «الوجود» الذي يكون عليه 
الموجود البشري بالفعل في تلك اللحظة بالذات» والذي يتحقق له بفضل 
القلق.ء» حيث في لحظة «الانهيار) المتكشف في القلق» يكون الموجود 
ار سيما إذا علمنا أنه هو مبدأ الوجود والقيم ومصدرها ‏ قد 
«تمجاوز) و«الحتار»: تجاوز ما أعدم(أي صار عدماً) إلى ما يوجدء أو ما 
يوجد» أو ما كان» إلى ما يكون» أي وضع نفسه في قلب «الكينونة) التي 
ليست في جوهرها ‏ سوى «اختيار» يحدّده «الهم". 


(1) ألظر «جوليفيه؛ مصدر سابق» ص 76. 

(2) أنظر الفسدف) ص 84. 

(3) أنظر الفسه؛ء ص 84) وخلافاً ل «هيدجر' الذي يرى أن الوجود يبرز على «مهاد من 
العدم» یری «سارتر» أن «العدم» لا يمكن أن ينبثق إلا على «مهاد من الوجود»؛ وهو يوجد 
في نفس الوقت مع الوجود» أي يساوقه ولكنه الن يكون فيه» (أنظر سارتر في «المذاهب 
الوجوديةة ص 2 133ء نقلاً عن «الوجود ولعدم» ص 58» 59). حيث الوجود يجعل 
العدم يبرز في وجوده» بمناسبة وجوده؛ أو بعبارة أخرى إنه ينبغي عليه أن يكون عدمه 
الخاص بحكم حاصة أنطولوجية جوهرية فيه (أنظر نفسه) بحيث في حالة السؤال الوجودي 
عن «الموجود» يوضع أولاً المسؤول عنه في «حالة محايدة» معلقاً بين الوجود واللاوجود؛ 
ثم في حركة ثائية» ينفصل الموجود البشري السائل عن الوجود ويعدم نفسه؛ وفي هذا 
تنحصر الحرية - بالنسبة إلى الإنسان. وهنا يبدو الإنسان هو الكائن الذي فتح باب العدم في 
العالم؛ من -حيث أنه من أجل هذه الغاية يتخل صبغة اللاوجود: إنه الكائن الذي بواسطته 
يجيء العدم إلى العالم (نفسه ص 133 نقلاً عن نفسه ص 60) و«الموجود البشري هي 
الأساس الفريد للعدم في قلب الوجرد) (نفسه ص 140 نقلاً عن نفسه ص 131). 
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ولكن ما الشيء الذي پحدده الهم لكي يختاره الموجود البشري؟! 


إنه لا شيء سوى الحقيقة. حقيقة ماذا؟ حقيقة وجوده" . وكيف يختار 
الموجود البشري حقيقة وجوده؟ بأن يختار الحرية. فالحرية هي ماهية 
الحقيقة©. (وهنا تصبح الحقيقة والحرية ‏ عند هيدجر ‏ تعنيان شيئ واحداً 
هو وجود الموجود البشري في تحققه العيني). واختيار «الموجود البشري» 
للحقيقة ‏ الحرية» هو في ذاته ‏ وما دافعه الهم كشت يُحُفي: كشف عن 


م و 


«الوجود) يُحَفِى «الحقيقة)» أو بتعبير آخحر - كشف عن احقيقة الوجودا يخفى 


(وجود حقيقة الوجود» بمعنى أنه كشف جزئي وغير مكتمل فهو جزئي من 
جهة أنه كشف لجانب من جوانب الوجود على حساب جوانب أخرى منهء 
وهو غير مكتمل من جهة أن ما يكشف عنه الموجود البشري (حقيقة وجوده) 
يظل ‏ دائما ‏ ينسحب من أمامه ولا يستطيع اللحاق به حتى يصل إلى العدم. 


ولكن كيف تتم عملية الكشف ‏ الإخفاء هلها 


040 


من خلال «اللغة)”” وفي صورة احضرة فنيةا ٠‏ إذ لا يوجد- 


(1) وهي الحقيقة الوحيدة التي يسلم الوجوديون بحقيقتها. 

(2) أنظر ماهية الحقيقة» في كتاب نداء الحقيقة» مصدر سبق ذكره» ص 267. 

(3) وذلك من جهة أن «اللغة؛ هي أداة الموجود البشري لتحقيق «العلائية»؛ وإظهار المستخفي» 
أو هي تجلي الموجود البشري في العالم الخارجي. وإذا كان كما يقول هيدجر ‏ اوجودا 
الصخرة» أو النبات» أو الحيوان» لا يعرف «تفبّحاً» فذلك لأن كل هذه الموجودات لا 
تملك الغة" تتخلْ منها سبيلاً إلى التجلي؛ أو الانتشار (أنظر هيدجر» في فلسفة الفن 
المعاصرء زكريا إبراهيم؛ دار مصر للطباعة» 1966 م» ص 272) وإذا كان في تصور 
هيدجر - كل فن هو شعر؛ وكل شعر هو لغة؛ فإن ماهية اللغة ‏ بما هي كذلك ‏ تكمن في 
إحضار الموجودات . بما هي كذلك لأرل مرة في المجال المفترح. فاللغة تسمي 
الموجودات لأول مرة» وبذلك تجليها للظهور ومن هنا فإن الموجودات تكشف عن نفسها 
للونسان عن طريق اللغة (أنظر هيدجر في «الخبرة الجمالية؛ سعيد توفيق» المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر والتوزيع؛ بيروت ط أولى 1992 م» ص 118). ومن هنا أيضاً يكون 
لكل إبداع فني صلة عميقة باللغة والطبيعة الإبداعية للغة هي ممارسة للشعر بمعناه الماهوي 
أي أنها تكمن في ماهية اللغة» لأن اللغة تسمي الموجودات» وهي بهذا المعنى تستحضر 
الوجود» من جهة أنها وسيلة الإنسان في الكشف عن الوجود المتحجب الذي يحيا فيه. 
(أنظر نفسه ص 119). : 

(4) أنظر الإبراهيم زكريا»» «فلسفة الفن في الفكر المعاصرا» دار مصر للطباعة 1966 ص270. 
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بالقياس للفنان على الأقل ‏ سبيل آخرء وإذن فلا بد من عملية هدم مستمر 
للغة» من تفسير وإعادة تفسير باستمرار حتى يصل إلى الحقيقة «حقيقة 
الوجود». وعند هذا يغدو وجود الموجود البشري عدم تحقق مستمر» أو عدم 
اكتمال دائم. فلماذا عدم الاكتمال هذا؟! 


يرجع عدم اكتمال وجود الموجود البشري ‏ عند هيدجر ‏ إلى أن 
الوجود البشري ‏ في جوهره ‏ «فرار؛ من أجل «المواجهة». فهو «فرار 
مستمر» من الموت والعدم فيي سبيل مواجهتهما والتغلب عليهماء وذلك 
من حبق أن الموحوة هری ب دافا .صنوب اا ان 
صوب ممكن هو ليس شيئاً آخر غير ذاته» وهو باعتباره كذلك یفلت منه 
بالضرورة» ولا يستطيع اللحاق به أبداًء فهو لذلك كائن ماهيته ألا 
يستطيع اللحاق بنفسه أبدا . ولكنه (أي الموجود البشري) باتجاه الدائم 
صوب إمكانياته إنما يهدف إلى مواجهة الموت والعدم بجعلهما هما 
نفسيهما الإمكانية العليا لوجوده الشخصي والأصيل. فليس الموت ‏ 
بالنسبة للموجود البشري ‏ إلا ضرورة ميتافيزيقية» هي ضرورة الا 
ضرورة» الوجودء والافتقار المطلق الذي هو صفة كل وجود إنساني» 
والإنسان في تكوينه هو وجود للموت في جوهره» ووجود الموجود 
التشتري الأصيل همق ت لسن إلا انتظارا للموت» يل اوجودا ب 
للموت» أو موضوعاً ‏ دائما ‏ أمام الموت باعتباره قريباًء كما أنه (أي 
الوجود الأصيل) يدرك في كل لحظة نتيجة ذلك العبث المطلق لكل 
تحقق» وبطلان كل ما يمكن أن يوجد بوصفه شيئاً واقعيا'”. ولا 
يتحقق وجود الموجود البشري الأصيل كذلك إلا بما هو «استجابة» ل 
«نداء): «استجابة متكررة) من الموجود البشري ل انداء يتكرر» من 
ااضميره) يصرخ فيه ضميره (صرخة الهمّء أو قلق الموت والعدم) بأن 
ينتشل نفسه من الموت والسقوط في الناس»» وأن يعود إلى ذاته 
الفردية» وإلى إمكانياته الحقةء» فيستجيب له (أي لنداء ضميره) بأن يختار 


(1) أنظر اهيدجر»» «المذاهب الوجودية؛» ص 90. 
(2) ألظر نفسهء ص 91 نقلاً عن «الوجود والزمان» ص 239» 240: 250» 263. 
(3) أنظر نفسه» ص 92. 
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ذاته وإمكاناته فعلاً. وهكذا... في حركة دائمة ولامتناهية”'. وإذا 
تحدّد وجود الموجود البشري الأصيل بأنه «اختيار» باعثه «الهمٌ) وتحدّد 
«الاختيار» الذي يبعث عليه «الهم؛ ‏ من ل ۔ بأنه «امحتيار» الإمكانيات 
الحقة» فإن من حقنا الآن أن نتساءل: وكيف يختار الموجود البشري 
إمكانياته الحقة؟ وفق الحرية» أو بما يستجيب للحرية» ولكن الحرية 
المقيدة» أو اللامطلقة ‏ وهنا تكمن مأساة الوجودء أو بالأصح شعور 
الموجود البشري بالذنب ‏ من جهة أن الموجود البشري لا يعطي نفسه 
الوجود الذي هو عليه» ومن جهة أن الإمكانيات المتاحة له محدودة: 
إذ لا يتحقق بعضها إلا بنبذ بعضها الآخرء والاختيار معناه التخلي عن 
بعض الإمكانيات» وعلى ذلك لا يستطيع الموجود البشري أبداً أن يكون 
السيد المطلق على وجوده الخاص. ويلزم عن ذلك أن السلب عنصر 
مكون له" . ولما كان الموجود البشري مسؤولاً عن تناهيه وعن عدمه 
فإنه يكوت بذلك مذنباً في أعمق أعماقه» وحزيئاً في أعمق هذه 
الأعماق وهنا يصبح هذا الشعور بالذنب والحزن هو شرط الوصول 
إلى «الوجود الأصيل» أو «المصمّم)» الذي من خصائصه أنه يضع كل 
شيء في منظور الموت» وينظر إلى «الموقف» (من الوجود والعالم) من 
زاوية العبث المطلق والعدم الذي لا علاج له» والذي يستطيع وحده أن 
يدركه بأن يحياء'”” غزواً دائماً وانتصاراً يتجدد دون انقطاع على 
الامتيازات المتجددة دائماً للحياة الزائفة نتيجة للتحوّلات المستمرة 
للموقف» وللغوايات الخُلّب التي تحملها هذه التحوّلات في طياتها . 


(1) أنظر نفسه» ص 93 94 95, 

(2) أنظر الهيدجر؟ في «المذاهب الوجوديةا» ص 96. 

(3) أنظر انفسه؛ نقلاً عن «الوجود والزمان). ص 280 289. 

)4( والتصميم هو في صميمه ‏ إسقاط وتحديد لإمكانيات الموجرد البشري ذات الطابع 
الشخصي البحت» كما توجد هذه الإمكانيات منطوية في نطاق الذنب الاأصلي وني 
الوجود ‏ للموت» ذلك الوجود الكلي الذي لا دواء له (أنظر هيدجر في «المذاهب 
الموجوديةا» ص 97). 

(5) أنظر انفسه»» ص 97. 

(6) أنظر انفسها. ص 97 نقلاً عن «الوجود والزمان؛. ص 289 301. 
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ولكن كيف تتحقق هذه الديمومة المتجدّدة للوجود البشري المصمّم؟! 

إذا كانت ديمومة الوجود البشري إنما تقوم في أساسها على 
استقلال الذات الموجودة التي أدركت وجودها بوصفه هماًء وإذا كان 
الهم نفسه يضرب بجذوره في الشعور بزمانية الوجود المصمم» من حيث 
أن هذا الوجود يأخذ بالضرورة طابع الزمانية 16 تبعاً 
للإمكانيات المتعددة» وإن بصورة متباينة ‏ فإن هذه الديمومة المتجددة 
للوجود البشري إنما تتحقق في هيئة اتزمن» أي إتخاذ الذات البشرية أحوالاً 
من التزمن» فثمة تبادل ثابت بين هذا التزمّن وكيفيات وجود الموجود 
الهو وا تزمن الموجود البشري من جهة أن «وجوده الأصيل» هو 
دائماً وبالضرورة «متوقع») Anticipant‏ وذلك من حيث أنه لا يتوقف عن 
التطلّع صوب إمكانياته» فهو في جوهره» وبصورة أساسية عبارة عن مستقبل» 
والإنسان هو «كائن الآفاق ال وهذا التوقع يصبح بالضرورة في 
الوجود المصمم توقعا للموت من حيث هو مكون للإمكانيات القصوى» أي 
تلك الإمكانية التي تحتوي في ذاتها على سائر الإمكانيات الأخرى. والوجود 
المصمم لا يستطيع أن يبلغ اليقين التام بتصميمه (ما دامت إمكانية الوجود 
الزائف هي أيضاً مكونة له) إلا ب «التحكم» المستمر في ذاته ضد القوى 
المتقلبة للوجود الزائف» أي بتوقع دائم التجدد ا 


هناك إذن رابطة جوهرية بين التصميم و«الوجود ‏ في المستقبل» كما أن 
هناك أيضاً رابطة جوهرية بين التصميم و«الوجود ‏ في الماضي» وذلك لأن 
قبول الموت وتوقعه هو في الوقت نفسه قبول للذنب الأصلي» وهذا يقتضي 
أن يتبدّى الموجود كما كان دائماً» أي كما كان «فعلاً» عندما كان ١ملقى‏ به - 
هناك»» فالحياة الحقة إذن هي «ماض - مستقبل)!© أي أنها ‏ في وفت 
واحد ومع التضامن ‏ عودة إلى الماضي» ومشروع نحو المستقبل» وبهذا 


(1) أنظر انفسهاء ص 97 98 ثقلاً عن انفسه»» ص 4301 304. 
(2) أنظر «نفسه»» ص 98.: نقلاً عن «ماهية الأساس»؛ ص 100. 
(3) أنظر: نفسه. 

(4) أنظر: انفسه؛ نقلاً عن «الوجود والزمان»».ص 325» 326. 
(5) أنظر: نفسهء ثنقلاً عن نفسه» ص 391. 
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وحده يستطيع التصميم أن يجعل المد قف حاضرا وأن يكون له (أي 
لقني المح الحكتي للخاعى الذى اة عن داك ر اة وال 
اا ست از ا و 
أي الحاضر القائم المستقر في الزمانية يقية '. وذلك بعد أن يكو 
الماضى والمستقبل قد صارا حاضرين . 


فالرمانية الحقيقية إذن ‏ كما يقول هيدجر ‏ تضع الوجود في الموقف 
وتقرر ما يختص به الموجود من أنه «الرجود ‏ هناك“ فهي التي تقدم المعنى 
الأنطولوجي للهمٌ؛ وتنبه في الواقع إلى التركيب الكلي له» حين تسوغ 
الارتباط الداخلي الأصيل بين عناصره المكونة له. وآناتها (مقوماتها) 
الثلاثة : المستقبل › الماضي؛ الحاضر› وهي صور متضامنة للهم ‏ تر کیب 
أنطولوجي متداخل ومتلاحم في وحدة عميقة تضع الموجود البشري إزاء أفق 
لأخواله اة وهنا يصبح تمركز الموجود في هذا الأفق الكلي (أي تزمنه 
بآنات الزمانية الثلاثة) ‏ عند هيدجر ‏ الشرط الوجودي الزماني لإمكانية 
العالم ‏ أي العالم بوصفه علواً (أي بوصفه واقعاً خارجياً) فحين يتزمن 
الموجود؛ يوجد أيضاً عالم وجدوه. ولكن كيف يتزمّن الموجود؟ أو 


(1) أنظر: نفسه؛ ص 99. ثقلاً عن نفسه. ص 388؛ والزمائية الحقيقية كما يقول سارئر 
أيضاً» لا تنشأ عن جميع اعناصر الزمان» الماضي والحاضر والمستقبل؛ فالماضي لم يعد 
بعل والمستقبل لم يأت. والحاضر في لحظة «الآن» لا پو جل إلا باشتباره حداً معالياً 
حالصا وجمم هذه العناصر الثلاثة بعضها إلى بحعض معناه القضاء على السلسلة وعلى 
الزمان؛ وإذن أن ننظر إلى الزمانية باعتبارها تركيباً أصلياً أو #كلا؛ يععلي للتركيبات الثانوية 
المنطوية في وجودها ومعناها. وهذا يقتضي أن كل دراسة التركيبات الثانوية ينبغي أن تم 
على أساس الكلية الزمانية» والأمر هو دائما استجابة الحدس للزمانية الإجمالية أعنى 
الوصول إلى «انطولوجيا للزمان» ‏ عن سارتر في «المذاهب الرجودية؟. ص 148 نقلي ن 
«الوجود والعدم!؛ ص 150. 

(2) أنظر نفسه» ص 99 نقلاً عن: الوجود والزمان» ص 147. 

)3( أنظر نفسه ص 100 نقلاً عن نفسه ص 5. وهلا الأفق أو ۔ كما يسميه هیدجر ۔ 
(التخطيط الأفقي) هو الصورة الكلية للأ-حوال الثلاث» أو «البعد الثلاثي لله الذي يعبر 
عنه الوجود الثلاثي للزمان؛ التي لا يمكن أن ترد إحداها إلى الأخمرى» وكل واحدة منها 
خارجية من الأخرى ‏ ولكنها تعطي بالضرورة معا كما تعطي كثرة «ترتبط عناصرها ارتباطلاً 
داخليا. فالزمانية ‏ على هذا الأساس ‏ ديالكتيك حي وتوتر مستمر بين الوحدة والكدرةة 
عن نفسه ص 0. 
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بالأحرى ما الذي يحققه له تزمنه؟! 


إن ما يحقق للموجود البشري تزمّنه أنه في جوهر تكوينه علوء أي 
تجاوز :12683556 فهو لا يوجدء ولا يمكن أن رة ال من جيف هو 
متجاوز. متجاوز لأي شيء؟ أو ما الذي يتم تجاوزه بفعل التجاوز الذي يقوم 
به الموجود؟ إنه الموجود نفسه» ولا شيء غيره. وهو «الموجود العفل أي 
الذي يُرَدُ إلى الوجود الخالص ««الطبيعة» أو «الأرض») دون أن يصطبغ بعد 
بطابع الوجود» أو المعقولية. فالموجود البشري ايتجاوز» الموجودات متجهاً 
صوب وجودها المعقولء أما هو فإنه بحركة العلوٌ التي يقوم بها... ينتقل 
خارج الوجود الغفل» ويقيم في الوجود 8ه فالموجود البشري يعلو إذن 
على ذاته» وهو يعلو على ذاته بالضرورة» وهذا العلو على الذات يكوّن 
لحر الك 


وفعل العلو أو التجاوز الذي يقوم به الموجود البشري هو بالضرورة - 
خلق للعالم بما هو عليه؛ أي أنه ليس خلقاً لعالم الموجودات الغفل الى 
تقوم وراء الوجود والفكرء ولكنه خلق للموجودات التي يتألف العالم من 
مجموعها المنظم» والتي ليست معقولة ولا حقيقية إلا من حيث نسبتها إلى 
O‏ وحين يقال إن «الموجود الأصيل» يتعالى فهذا معناه: أن 
الموجود الأصيل في ماهية وجوده منظم لعالم ا وی ]أن يعرف تمل 
العلو بأنه الفعل الذي يتكدّن به الوجود الأصيل باعتباره اوجوداً - في 
العالم“. ويأخذ في تحققه شكلاً مزدوجاً دن : الإسقاط و الما 
إسقاط ماذا؟ ومحاصرة ماذا؟ إسقاط الموجود البشري للعالم» محاصرة 
الموجود البشري ‏ في الآن نفسه ‏ من قبل العالم؛ حيث الموجود البشري - 


(1) أنظر نفسه ص 107» نقلاً عن «ماهية الأساس»» ص 64. 

(2) أنظر نفسه» ص 8 نقلاً عن ماهية الأساس» ص 65ء والعالم هو الكل الأنطولوجي 
للموجودات أو ما يبدأ منه الموجود البشري في تحديد لموجودات التي يستطيع أن يدحل 
معها في علاقةء ويُبيّن كيف يمكن أن تتشكل هله العلاقات. ‏ نقلاً عن هيدجرء «المذاهب 
الرجودية؛؛ ص 108» 2109 عن نفسهء ص 81» 085 287 88. 

(3) أنظر «نفسه»» ص 108ء عن نفسه» ص 90. 

(4) أنظر انفسه؟ء ثقلاً عن نفسه» ص 65. 
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من جهة ‏ يُسقِظ العالّم ‏ بوصفه مجموعة العلاقات التي يمكن أن تقوم بينه 
وبين الموجودات التي يوجد هو وسطها ‏ أمامٌ نفسه. وإسقاط الموجود 
البشري للعالم على هذا النحو معئاه إلقاء الموجود البشري نفسه ومجاوزته 
ذاتهء وهذا السبق وهذا العلرّ اللذان يؤلفان وجود الموجود البشري هما 
إذن ‏ شيء واحد بعينه مع الفعل'' الذي يؤلف به الموجود البشري العالم . 
ولكنه (أي الموجود البشري) - من جهة ثانية ‏ يكون ‏ في الوقت نفسه - 
محاصراًء تحاصره موجودات العالم الذي يسقطه أمامهء أو يعلو عليه. 
ويرجع هذا المظهر المزدوج للعلؤ إلى طبيعة العلوٌ نفسه. بما هو مشروع 
وتخطيط لعالم ماء ولكن على نحو يكون فيه واضع المشروع خاضعا لحكم 
هذا الموجود الذي يعلو عليه“ . والعلرّ ‏ من حيث هر كذلك . يضفي 
الباعث أي أنه يجعل سؤال الموجود البشري ممكناًء وذلك من جهة أن فكرة 
الوجود ‏ من حيث هي متعالية ‏ تحتوي على الإجابة الأصيلة» أو الأولى 
والأخيرة على كل سؤال. ومن ثُمّ فإنها تمدنا بالباعث» أو بالأساس الأخير 
لكل سؤال . وإنه نظراً إلى أن الوجود وموقفه ينكشفان فيهء كان العلوّ ‏ أي 
تركيب الواقع الإنساني ‏ هو منبع كل حقيقة وجودية ومبدؤها" . وأخيرا 
فإذا كان الوجرد البشري الأصيل ‏ في جوهره ‏ اوجوداً ‏ للموت» فإن 


(1) وهذا الشيء أو القدرة هي ما يسميه هيدجر ب ١الحرية؛‏ فالتجاوز المتجه صرب العالم هو 
إذن الحرية نفسهاء وهله الحرية هي ما به يكون عالم» وبالتالي هي ما به توجد الذات 
بوصفها ذاتا؛ فهي إذن الفعل الذي به تكون الذات البشرية نفسهاء أي أنها الأصل والمبدأ 
لكل أساس. ومن ثم لكل معقولية وقيمة ‏ عن نفسه» ص 109 ه (3 ثقلاً عن نفسه مر 
7 68)., 

(2) وهو ما يعني عند هيدجر ۔ أن العلوٌ هو إذن» إنطلاق وسلب» وفي نفس الوقت محاصرة 
وإسقاط: ‏ 
فهو من جهة: 
- إنطلاق بفعل أن الوجود هو قدرة على الوجود . 
- وسلبا» من جهة أن الوجود تحقق بكيفيات على حساب التخلي عن كيفيات أخرى» 
ثم هو من جهة: 
- محاصرة بفعل المشروع المحاصر في تحققه. أي التحقق كمبجاوزه. 
- وإسقاطء بفعل رمي الإمكانيات إلى الأمام . 

(3) أنظر نفسهء ص 110» نقلاً عن نفسه ص 103 105. 
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الموت هو «حد» 16:06 الوجود الأصيل» أو «النهاية» التي تبتلع كليته» إذ 
يوجد «حد) آخر هو البداية» أو «الميلاد»ء والموجود البشري يمتدء أو 
ينبس على نحو ما بين المولد والموت» وهذا الامتداد من حيث إنه يؤلف 
اغا مستا للأرام يقتي على انرما طابع التاريخية ومجموع وجود 
الموجود البشري بين هذين الحدين المتطرفين هو ديمومة 66تناك وتاريخ” . 
فالتاريح ‏ بالقياس للموجود ‏ ليس إلا نتيجة ولوائعة أساسية هي تزمنه 
بالآنات الغلاثة المتداخلة» وتاريخيته إذن ليست شيئاً آخر غير حدولهء 
وجريان أحواله. وهذا الانبساط» أو الامتداد لا ينبغى أن يتصور ‏ كما 
شرك E a‏ رو كلذك كنا الس O‏ 
فالموجود البشري يوجد مولوداً» وما إن یولد حتى يكون قابلاً للموت» 
باععارة ا - للموت. وهذان الحدان وما بينهما ‏ أي هم الوجود 
الأصيل - تؤلف كلها مجموعة واحدة طوال تتحقق ال 
البشري”©. وإذن فإن إمكانية التاريخية تنشأ من واقع هو أن الموجود 
البشري زماني. لا بمعنى أنه يوجد «في التاريخ» ولكن على العكس من 
ذلك بمعنى أنه لا یوجد» ولا يمكن اننور عد لأا ياه لأنه زماني 
في صميم وجوده”* . 
لتكون بهذا أمام وجود للموجود البشري من شأنه: 
ه "آنه - ارلا هن إنجاز السوحره اشر اف لمن نان قوة | غر 
حارجة عله . 
- وأنه ‏ ثانياً: وجوده الذي يخلقه في «الآنية». هذه الآنية التي من شأنها : 
- أنها ‏ أولاً: حضور عيني ومباشر «هناك ‏ في العالم؛ عند هيدجرء 
واهنا ‏ الاآن») عند سارتر. 


- وأنها ‏ ثائياً: حضور فردي ومنفرد» وذلك من جهة أنه حضور لا يشترك 
(1) أنظر نفسه» ص 102» ثقلاً عن «الوجود والزمان» ص 0372 373. 
(2) ألظر نفسهء ثقلاً عن نفسه. 


(4) أنظر نفسهء ص 102 ثقلاً عن «الوجود والزمانا» ص 2375 377. 
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مع الكائن البشري فيه غيره» ولا يصلح أن يكون حضوراً لموجود آخر 
10 

اا حضور ذاتي ومتفرد؛ ذاتي» من جهة أن مسؤولية اختياره 
كوجود تقع على الموجود لا على غيره. وامتفرد» من جهة أن له 
5 صية تميزه في كل حالة» أو مرة. 


وأنها ‏ رابعاً: حضور متعال ومتجاوز»ء فهو يعلو على ذاته» ويتجاوزها 
في كل مرة باتجاه حضور آخرء في عالم آخر. 


وأنها ‏ خامساً: حضور مفتوح» وغير مكتمل؛ وغير محدد. وهذا يرجع 
إلى أن من طبيعة الموجود البشري (وهي طبيعة مفتوحة) أنه في سبيله إلى 
العلرٌ على ذاته باتجاه وجود أعلى هو: «الإنسان الأعلى» عند نيتشه» 
وهو «الممكن» عند هيدجرء وهو «العدم» عند كل من سارتر وكامو. 


وأنها ‏ سادساً: حضور متزمن» أو معاقر للزمن» بمعنى أنه يلازم الزمن 
ويتحقق من خلاله» وذلك من جهة أنه لا وجود للموجود الإنساني إلا 
في الزمان. أما حارج الزمان فلا وجود إلا للموت والعدم. وهنا يصبح 
وجود الموجود البشري عبارة عن حركته المستمرة في الزمن» أو تجربته 
الدائمة مع العالم في الزمن. 
ااا حضور درامي» لأنه حضور ينهض على التجاوز 
المستمر: تجاوز اللاوجود (في اللاترامن) إلى الوجود (في الزمن) 
وتجاوز السقوط في الوجود الزائف للآخرء إلى الوجود الأصيل في مقام 
الانفصام عن الآخرء وكذا تجاوز وقائعية الموقف الذي يلقى فيه 
الموجود (أو الذي يشعر بأنه قد ألقى به فيه) إلى الإمكان فى المستقبل . 
وافھا اشا حضور ‏ لأجل الموت» أو في مواجهة الموت» و 
فإنه : 
تاسعاً واا وجود الموجود المتناهى بالموت› الناقص بالذنب. 

4 O © 
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هذه هي خلاصة «الموقف الأنطولوجي»"' كما يقوله نظام الوجود 
الفلسفي في الخرب» فأين «الرؤية الحداثية للوجود» من هده «الرؤية الفلسفية 
للوجود»؟ أليست تلك الرؤية الحداثية مشابهة لهذه «الرؤية» الفلسفية؟ بل 
اليست متطابقة معها؟ ومن ثم أليست الرؤية الحداثية للوجود البشري هي 
عينها الرؤية الفلسفية لذلك الوجود؟! بتعبير آخرء أليس الموجود البشري هو 
في هذه وتلك ‏ الموجود الحقيقي› الفردء المتفرد. المفتوح» 
واللامكتمل» الذي يخلق ‏ في الآن نفسه ‏ وجوده (ماهيته) في الزمن» على 
نحو متعال ومتجاوز» مفتوح وغير مكتمل أيضاً؟ ثم أليس نظام الوجود 
البشري ‏ في هذه وتلك ‏ نظاماً واحداء يقوم على الوصف والتفسير 
الفينومينولوجي . 

وإذا كانت تلك الرؤية الحداثية هي عين هذه الرؤية الفلسفية» ‏ وهي 
فيما يبدو فعلاً كذلك ‏ فإن السؤال المهم والحاسم الذي نصبح في مواجهته 
هو: وما الذي يبقى ‏ بعد هذا لرؤية الوجود الحداثية هذه؟! ما الذي يبقى 
ل «رؤية وجودا تبدو ‏ حتى الآن ‏ صورة أمينة ل ارؤية وجودا أخرى» هي 
«رؤية الوجود» الفلسفية في الغرب؟! بتعبير آخر» ما الذي يجعلها ارؤية) 
مسوغة ومشروعة؟! إن هذا ما سوف نحاول الإجابة عنه في القسم الثاني من 
السك 

غير أن ما توصلنا إليه من معاني التطابق بين «الرؤية» الحداثية 
و«الرؤية» الفلسفية» هو كما ألمحنا آنفأ ‏ أمر يتعلق بموقف التيار الثاني 
الأدونيسي الذي هيمن حتى الآن على منطقة الضوء في هذه الفقرة من 
الى . 


(1) وقد حرصنا ‏ بقدر الإمكان ‏ على عرضه كما هو في ذلك النظام الفلسفي؛ أي من حيث 
هو كل متكامل بشموله وترتيب عناصره» وترابطهاء ليتمكن القارئ من الوقوف على 
طبيعته» ومن ثَّمّ من تحديد مدى التطابق أو الاختلاف بينه وبين رؤيا الوجود في الحداثة 
العربية؛ لاسيما عند أدوئيس. 

)2( وحتى تسهل المقارنة يمكن تأمل هذه الخلاصة مع الخلاصة التي توصلنا إليها بالنسبة لرؤيا 
الوجود الحداثية. 

(3) ولعل عذرنا في هذا أن هذا التيار قد بدا بموتفه المتطرف ‏ كما لاحظنا ‏ وكأنه الخارج عن 
الأصل الذي يقتضي مدا تكريس البحث عن الأسباب والعلل التي جعلته كذلك؛ وهذا - 
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أما موقف التيار الأول؛ تيار السياب» صلاح عبد الصبور» محمد 
درويش» أمل دنقل» عبد العزيز المقالح» من هذه «الرؤية» الفلسفية» فلا 
ريب أله يختلف عن موقف التيار الأدونيسي تمام الاختلاف. فهذا التيار» قد 
تمثل ذلك الموقف الأنطولوجي الفلسفي من حيث هو «طريقة» في النظرء 
إلى العالم» > لا من حيث هو «موقف أنطولوجي» من العالم”'" . أي من حت 
هو «منهس» في «الرؤية» إلى الأشياء وإلى العالمء لا من حيث هو «رؤية» 
«اجاهزة) للأشياء والعالم. ومن ثم من حيث هو امنهج) امتحرك» أو 
(امفتو سح يحقق الموجود الشاعر - من خلاله في هذا التيار ‏ وجوده الخاص» 
وفق رؤيته للعالمء > لا من حيث هو منهج «مغلق» أو «جاهز» يفرض على 
الموجود وجوداً جاهزاًء وفق رؤية غيره لعالمه. 


ويكفي للدلالة على هذا أن نشير إلى أن الموجود الرائي» وكذا عالم 
الوجود المرئي» قد بديا في «رؤية» هذا التيارء بما هما غيرهما في «رؤية 
الوجود» الحداثية في التيار الثائي الأدونيسي» وبما هما غيرهما نتيجة لذلك 
في ارؤية الوجود» الفلسفية المرجعية . وذلك من جهة أن وجود الموجود 
الرائي في هذه الرؤية وإن بدا كما هو الشأن في كل من التجربة الأدونيسية 
والفلمليةت ا 


- من إنجاز الموجود الرائي ذاته» لا من إنجاز قوة أخرى خحارجة عنه. 


- ومن إنجازه في تجربة «الرؤيا» الشعرية» لا من إنجازه خارج الرؤيا 
«الشعرية» إلا أنه مع ذلك قد ظل يتميز بأ 


= بخلاف التيار الأول الذي بدا بموقفه المتوازن؛ وكأنه الأصل» أر الطبيحي الذي من شأنه 
أنه يكشف نفسه پلفسه» ولا يحتاج بالتالي إلى من يسرّطه» أو يشرح نخلفيته. وهذا نضلاً 
عن إيمائنا بأن كشب حلفية المرقف المتطرف هو في الآن نفسه كشف لخلفية الموتف 
الاصولي أيضاً» ولا سيما الجانب الذي يحتاج مئه إلى كشف. 


(1) غير أن هذا لا يعني الوقوع في إشكالية الفصل بين الشكل والمضمون التي عرضنا لها أثناء 
تناولنا مزاعم أدونيس التي يدفع بها عن نفسه تهمة المشاركة في الموقف الأنطولرجي 
الفلسفي للآخر. فالأمر هنا متعلق بتأثر شعراء هذا التيار بذلك الموقف الفلسفي لا 
بمحاكاته» بل تأثرهم بالموقف الحداثي في الغرب بعامة لا بهذا الموقف الفلسفي ييخاصة» 

أو بما هو معزول عن السياق الحضاري للحداثة الغربية بشكل عام, 
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أولاً : من إنجاز الرائي «المحدد» لا الرائي «المطلق»: من إنجاز 
الرائي التاريخي» الذي من شأنه أنه يعيش في إطار «الزمان ‏ المكان» في 
«موقع) اجتماعي معين» وفي «الحظة» تاريخية معينة. لا من إنجاز موجود ١لا‏ 
تاريخي» أو «مجرد» من شأنه أنه يحيا في «المطلق» خارج حدود «الزمان - 
المكان»» أي خارج حركة التاريخ فيما «فوق الواقع». ومن ثَمّ فهو من إنجاز 
الرائي من حيث هو (جزء) من «کل)» لا من حيث هو «كل» في «كل» أو من 
حيث هو «كل مكتمل». وذلك من جهة أن الموجود الرائي في هذا التيار لم 
يبق ذلك الموجود «الفرد المئفرد» أي القائم بذاته» المعزول عن غيره» بل 
الموجود «الفرد المنفتح» على الآخرء أي الموجود بوصفه «الجزء» المكمّل 
ل «لكل» الاجتماعي؛ والمضاد له في آن. ولذلك فهو يندمج به (يراه)» 
ولكن ليتءجاوزه؛ ينخرط ضمنه» ولكن ليستقل عنه» في حركة من الصراع لا 
ااي بين أن يكون «أنا» محدّدة» وأن يكون «جزءاً» من «الكل) غير محدد. 
أر بين أن يكون «أناه» الشخصية أو الفردانية» وأن يكون «أناه» المعمّمة» أو 
الا.جتماعية. 


ثانياً : ومن إنجاز الرائى المحدد تاريخياً في مواجهة الموقف المعطى 
تاريخياًء لا فى مواجهة الموقف المعطى فكرياًء أو ثقافياًء أي في مواجهة 
الموقف ‏ كما يقول الواقع في لحظته الراهنة» لا كما تقوله «الرؤية» الفلسفية 
المتعالية أصلاً على الواقع. كما تفرضه ضرورة الواقع» لا كما تمليه الرغبة 
في التعالي على الواقع. وهو الأمر الذي يعني أن تجربة «رؤيا الوجودا في 
هذا التيار» قد تميزت عنها في تجربة «الرؤية» الأدونيسية والفلسفية بأنها 
تجربة من شأنها أنها : 

أولاً: - حضور عينيّ ومباشر « في عالم» من شأنه أنه «مرکب» أو 
«مكئّف»» لا ابسيط» أو مسطح». فهو خلافاً لما هو عليه في التيار 
الأدونيسي - مزيج من الداخل والخارج» اللأمرئي والمرئي» الخاص والعام 
الشخصي والاجتماعي» الإقليمي والكوني» الواقعي والفكري؛ الآني 
والتاريخي . 


ثانياً : وحضور افردې ومتفرد) وذلك من جهة أنه هنا حضور يشترك 
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لي مور لحا ار ل فح لون ايه أو حاضر معه وإن كان 
فى الوقت نفسه لا يصلح أن يكون هذا الحضور - لفرادته وتميزه - حضوراً 
لموتعوع خر جوا فهو حضور الموجوه المشترك والمعميّر في آن معا . 


ثالقاً: ‏ وحضور يعلو دائماً على «الغياب». على «الغياب» الحقيقي 
كما تفرضه تجربة الحياة في الواقع المعيش» لا على «الغياب» ‏ الموهوم 
كما تفترضه تجربة الفكر المتعالية على الواقع. والغياب الذي يعلو عليه 
حضور الموجود هنا في هذا التيار» هو في الغالب ‏ غياب امركب»» لاله 
ليس غياب وجود الموجود الرائي وحده» أي من حيث هو ذات فردية بل هو 
بالإضافة إلى ذلك غياب الوجود الجماعي» أو وجود الذات الجمعي 
العربي» ليس هذا فحسب بل غياب الوجود الإنساني بعامة. وحضور 
الموجود الذي يعلو في هذا التيار على ذلك الغياب الوجودي المركب إنما 
بعلو عليه باتجاه وجود مركب ممكن» ينهض من أنقاض ذلك الغياب 
المركب ويتجاوزه. 


رابعاً: ‏ وحضور مفتوح أي متحول وغير مكتمل» وذلك من جهة أنه 
في هذا التيار ‏ حضور لموجود متطور في عالم من شأنه أنه هو كذلك متطوّر 
من جهة» وأن نطوّره مفاجئ (غير متوقع) ولا نهائي من جهة ثانية. 

شاا عقون ورا لأنه ‏ كما أشرنا ‏ قد ظل ينهض من 
«اللاوجود ‏ الضرورة» كما يفرضه الواقع» لا كما تفرضه الثقافة» ويتجاوزه 
إلى (الممكنن) "إل (الممجال), 

سادساً  :‏ وحضور يهدف نتيجة لذلك إلى إنقاذ الوجود» الفردي 

لنكون بهذا أمام تجربة للحداثة الشعرية العربية من شأنها أنها تمثل؛ لا 
محاكاة؛ وأنا تأثر» لا أخخذ؛ فالموجود الشاعر فى هذا التيار يتمثل تجربة 
الآخر ‏ في الفلسفة» ولكن ليواجه بها تجربته في الواقع» يتأثر بتلك 

وإذا تقرّر هذاء وتأكد لنا نتيجة لذلك أن تيار الحداثة الأول هذا قد 
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«تمثل» موقف الآخر الفلسفي» ولم يحاكه» وأن العبار الثاني الادونسي ر 
«حاكى» ذلك الموقف الفلسفي» ولم «يتمثله») ‏ إذا تقرر هذا فإن سؤالاً مهماً 
عن الخلفية التاريخية لهذه المحاكاة» وذلك e‏ لا بد أن يطرح نفسه 
بقوة» وهنا نجد أنفسنا في قلب الواقع العربي الذي أفرز ذينك الموقفين 
المتناقضين والمتداخلين في آن. 


الفصل الثاني 


الموقف التاريخي 


إن علينا - لكي نقف على طبيعة الخلفية التاريخية التي أفضت فضت إلى هذا 
ارقت الان عن المرب التكزية تمرفت ال الاتطار لوحن الفلسفي 
أن نحدد بشكل أكثر دقةَ طبيعة «الهمٌ» أو على حد تعبير هيدجر ‏ طبيعة 
«الشعور بالموقف الأصلى» الذي تولّد عنه ذلك الموقف المتناقضص. وهنا 
e‏ اكير وكاو حرف قن لزت متكي اق ها رك 
الوجود الحداثية العربية بعامة» وتتمثل هذه «النواة الشعورية» فى شعور ال 
«أنا» ؛ «أنا» الشاعر الحداثى اھا هلك عد مين فاجو دال ها 
ها ر درا عار من اها تراث حلا بدزالامر عذلك - أن قراغ مايا 
وجودها بنفسهاء بأن «تختار»» وجاء هذا الاختيار فعلاًء في شكل تجارب 
إبداعية تمحورت ‏ كما رأيئا ‏ حول تيارين رئيسين؛ هما: تيار الذات 
المنفتحة على العالم» وتيار الذات المنفصمة عن العالم. 

ولكن ما الذي جعل هذه التجارب تتمايز إلى تيارين» وهي وليدة نواة 


شعورية ة واحدة؟|. 


إن ما جعلها تتمايز إلى تيارين فعلاً» ليس هو أصل الشعور بحقيقة 
الضياع" أو «العبثية - الإلقاء إلى. . . دون الاختيار». فهذا شعور مشترك في 
كل تجربة حداثيةء وإنما هو تفاوت الشعور ب «عالم الضياع» أو العبث 
(المُلقى إليه بالموجود ‏ هناك)ء ومن ثم تفاوت «الرؤية» 1 «الموقف» من 
ذلك «العالم» ال «هناك». ويكفي للدلالة على هذا التفاوت أن نشير إلى أن 
ال «هناك» هذه. قد بدت في تجار ب العباز' الأول وة آي «مكاناً» 
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متعينةء أو محدّدة «أي تاريخية» أي «في زمان ومكان معين» ولذلك فهي - 
من تم - تجسّد ذلك الشعور وتسوغه؛ غ کو وه و ل 
ومقبولاًء بل وقبل هذاء مفهوماً لمدى المتلقي أو المشاهد. 


أما في تجارب التيار الثاني الأدونيسي» فقد بدت تلك ال «هناك) ‏ 
على النقيض من ذلك «مطلقة» آي ى «فوق تاريمشية) مسجردة» أي (غير محسة) 
يعني فكرة مجردة» ون ر ا أو «مُمتّلة» للشعور (أي واصفةء 
أو شارحة). غير مسوّغة» وغير معقولة» غير مفهومة» وغير مقبولة في عين 
المشاهدء أو المتلقي» فماذا يعني هذا التفاوت؟ وما دلالته الفكريةء أ 
الأيديولوجية؟! 


إن هذا التفاوت في «الرؤية» إلى «العالم ‏ الهناك»ء إنما يجسد ‏ في 
حقيقة الأمر ‏ تفاوتاً هائلاً وعميقاً في «رؤية» شعراء التيارين لطبيعة 
«المشكلة» (مشكلة الوجود) من جهة» ولطبيعة «الحل» لتجاوز تلك المشكلة 
من جهة ثائية. 

فإذا كانت المشكلة في تجربة التيار الأول قد تمثلت في اغياب 
الوجود» الجماعي» أو الحضاري للأمة التي ينتمي إليها aa‏ 
فإن المشكلة في تجربة الثيار اقاي الأدونيسي قد تفلت على النقيض من 
ذلك في «حضور الوجود الجماعي)”''؛ أو الحضاري للامة التي ينفصم 
عنها الموجود الشاعر. ٠‏ فهي في التيار الأول مشكلة «جماعة؛ أو «أمةف لا 
مشكلة «فرد» أو «فثة)» مشكلة «أمة» يتعرّض وجودها لخطر 0 
والانهيار» بينما هي في التيار الثاني مشكلة «الفرد» أو «الفئة) يتعرض 
وجودها لخطر التذويب أو الاضمحلال في خحضم الوجود الجماعي 
الحاضرء أو المؤمل حضوره في المستقبل . فالمشكلة إذن في التيار الأول 
مشكلة «غياب»» غياب الود الجماعي الذي يعني أو اغیات» الوجود 
الفردي ل «أنا» الموجود الشاعرء أما في التيار الثاني فالمشكلة مشكلة 
-حضورا» حضور الوجود الجماعي الذي (غياب» الوجود «الفردى» أ 7 


)1( والمتمثل في الحلم بالمشروع القومي النهضري للأمة الذي ازدهر منذ أراخر الخمسينيات 
وحتى عام النكسة في 1967 م. 
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«الفئوي» ل «أنا» الموجود الشاعر. يؤكد هذا على مستوى التيار الأول» أن 
تحوّل الموجود الشاعر في هذا التيار إلى هذه التجربة الأنطولوجية لم يأت 
إلا في مرحلة متأخرة نسبيأء أي بعد أن تعرّض وجوده الجماعي» أو القومي 
(على مستوى القطرء وعلى مستوى الوطن العربي ككل) لسلسلة من الهزات 
العنيفة» والانهيارات الشاملة» بدءاً ب «نكسة) حزيران 1967 م على 
المستوى القومي ‏ وانكسار الحلم بالمشروع القومي النهضوي للأمة" 
وانتهاءاً بالإخفاقات والانتكاسات التي تعرض لها على المستوى الإقليمي - 
المدّ الثوري الذي قادتهء أو فجرته حركات التحرر في كل قطر عربي» بما 
في ذلك العراق واليمن. وهو الأمر الذي يعني أن الموجود الشاعر في هذا 
التيار قد تعرّض لسلسلة من الصدمات العنيفة التي من شأنها أنها ‏ كما 
أوحت لنا تجربة أمل دنقل على الأقل - أفقدته وعيه فترة من الزمن ليصحو ‏ 
ل ذلك على «عالم منهار» انهياراً شاملاً. لقد انهار حلم الخلاص على 

صخرة الواقع الكالح» ‏ وانهار معه - ومن ثم ماذا ay‏ 
الموجود الشاعر من قيم الخلاص المنشود المنتظر» وأصبح لزاماً عليه من 
م لاك ان جد عن طريق آخر للحلاص» عن إمكانية» 1 
الاستراتيجية») جديدة للمواجهة» تستند إلى معطيات جديدة غير مألوفة» فكان 
أن وجد هذه الإمكانية في موقف احداثة) الآخر الأنطولوجي. 

هذا الموقف الذي من شأنه أنه يعيد للموجود المنكسر ثقته بذاته 
(الفردية طبعاً) وبقدرته على فعل شيء ما في سبيل إنقاذ وجوده ووجود أمته» 
وأنه ‏ من نَم - يمنح الموجود صلاحيات أوسع وأعمق في عملية المواجهة 
الجديدة بينه ‏ كفرد خحلاق ‏ وبين الواقع الوجودي الذي يطمح إلى إنقاذه. 
فهو يمنحه إمكانية إختراق الواقع» إمكانية هدمه وإعادة بنائه» إمكانات 
الخلخلة والتجاوز» إمكانات المواجهة والتحدي. 


(1) وقدازدهر هذا الحلم ۔ كما أشرئا آنفا مئل أواخخر الخمسينيات وحتى 5 حزيران 1967 م» 
ومعلوم أن شعراء هذا التيار» ولا سيما صلاح عبد الصبورء وأمل دنقل» والمقالح» لم 
يتحوّلوا إلى هذه التجربة الحداثية الرؤياوية إلا في أعقاب النكسة» أي في أواخر الستينات 
وأوائل السبعينات. 
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الأنطولوجي للآخر متناغماً مع طبيعة هذه الدواعي والغايات التي طمح إلى 
تحقيقها وهو يتجه صوبه. فهو (أي الموجود) قد تفاعل مع ذلك الموقف 
الأنطولوجي للآخر بوصفه ‏ «أداة» أو «وسيلة» لا غاية» فهو وسيلة لتحقيق 
غاية» هي التجاوزء تجاوز المأساة كما يفرضها واقع الموجود الشاعرء لا 
كما يقولها موقف الآخر الأيديولوجي» 1 موقف الشاعر محوّراً 
بما يحقق تلك الغاية التجاوزية. بمعنى أن الموجود ‏ في هذا التيار ‏ قد أكد 
حضوره في التجربة» بأن هدم هذا الموقف الأنطولوجي, المُتمثّل ‏ بالفتح. 
وأعاد صياغته من جديد على نحو يجعله في خدمة الموجود والجماعة» أي 
في خدمة الوجود الحضاري للأمة. وهو ما يعني على مستوى آخر ‏ أن 
تفاعل الموجرد اا د يأني في سياق الاستجابة لرؤيته 
المركزية لطبيعة العلاقة التي ينبغي أن تربطه بالآخر الغربي» وأنها علاقة 
ينبغي أن تقوم على الحوار والتفاعل. لا على التبعية والذوبان. 
وهنا نكون في هذا التيار أمام موقف أنطولوجي للشاعر من شأنه أنه: 
- مسوّغ ومشروعء لأنه يستجيب للواقعء لا لما فوق الواقع» وللواقع» 
التاريخي كما تعانيه «الجماعة). أو «الأمةاء لا كما يعانيه «الفرد» أو 
(ألفثة) , 
- وإيجابي» لأنه يهدف إلى المواجهة ب «الفعل) لا ب «الفراراء 
بالاختراق أو الهدم» لا بالتخطي» أو القفز. 
- ومتوازن» لأنه ينهض على الحوار مع الآخرء لا على التبعية للآخرء على 
التفاعل معه) لا على الاندغام فيه. 
8 ومألوف لدى المتلقي؛ أو المشاهدء لأنه - في النهاية موقف (المتلقي 
أو المشاهد) نفسه من العالم» الذي هو في الوقت نفسه عالمه المشترك 
مع الموجود الفنان» فهر موقفه من ذلك العالم ولکن كما يجسده طموح 
O‏ 
آماا على مرن الثيان الا ادوس فيحكن الول اا لما سيق 
- إن مشكلة الموجود في هذا التيار ليست مشكلة الوجود الجماعي أو 
القومي ٠‏ بل مشكلة الموجود الفرد ذاته» مشكلته من حيث هو افرد» أو (فئة) 
يتعرض وجوده / وجودها لخطر المصادرة» والالحاق بالوجود الجماعي 
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نة اي يتفم مها الموندود القرف روان ره الهاد يوفل هلا وار 
كثيرة أبرزها: 


أولاً: الالتزام المبكر بالموقف» فالموجود الشاعر في هذا التيار 
قد التزم بموقف الآخر الأنطولوجي في وقت مبكرء يعود إلى أواخر 
الخمسينيات”'2 وهي الفترة التي شهد فيها حلم الوجود القومي العربيٌ 
أوج ازدهارهء ففي هذه الفترة وقعت أحداث كثيرة في الوطن العربي 
وتحققت إنجازات وطنية وقومية كثيرة» لعل من أهمها: قيام ثورة 23 
يوليو في مصر عام 1952 م» واندلاع ثورة الجزائر عام 1954 م 
وتأميم قناة السويس والعدوان الثلاثي على مصر عام 1956 م» وحصول 
ليبيا على الاستقلال عام 1951 م» ثم تونس والمغرب عام 1956 » 
وقيام ثورات وتمردات في بقاع أخرى من الوطن»ء ونمو إرادة التحرر 
والاستقلال في غيرها” وأهم من هذا كلهء أنه قد توّج هذا النضال 
بقيام الوحدة بين مصر وسورية عام 01958م» واندلاع ثورة 14 تموز 
في العراق في العام نفسه وإذا كانت هناك سمة بارزة لهذه 
النضالات فهي سمتها القومية الشاملة على الرغم مما يبدو لها من طابع 
وطني» ذلك أنها لم تكن معزولة بعضها عن بعض» إذ كانت الصلات 
قائمة فيما بينهاء وإن تفاوتت في مدى قوتهاء وكان بعضها يدعم بعضها 
الآخرء وما يتحقق في قطر ما من الانتصارات يمد النضال في الأقطار 
الأخرى بمزيد من الثقة» والقوة والعزيمة. بل إن بعض هذه النضالات 
كان ذا جوهر قومي خالص» وكانت أهدافه ووسائله قومية هي الأخرى. 
وعلى الرغم مما انتهت إليه بعض هذه الإنجازات من إخفاقات مريرة 


(1) فمن المعلوم أن أدونيس مثلاًء كان قد أصدر ديوانه أوراق في الريح ما بين (1955 م- 
0 م) وأغاني مهيار الدمشقي (1960 م . 1961 م) وكتاب التحولات والهجرة في 
أقاليم النهار والليل (1961 م- 1965 م) والمسرح والمرايا (1965 م 1967م)- 
وهكذا أما يوسف الخال فقد صدر أول ديوان له يتبنى هذا الموقف وهو ديوان «البثر 
المهجررة» عام 1958 م عن دار مجلة شعر» و«قصائد في الأربعين» عام 1960 م. 

(2) أنظر (مهدي) سامي» أفق الحداثة وحداثة النمط. دار الشؤون الثقافية العامة؛ بغداد» 
8 م» ص 214 15. 

(3) أنظر نفسه» ص 15. 
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فى الحقبة اللاحقة» إلا أنها أضفت على الحقبة التي تحققت فيها مناخاً 
عاماً من الحماسة والثقة في صفوف الجماهير استمرت حتى هزيمة 5 
حزيران عام 1967 0'". 
فنحن إذن في هذه الفترة أمام تحولات هائلة وعميقة للوجود القومي 

العريئن» تمكن خلالها هذا الوجود من فرض نفسه على منطق العصرء فهو قد 
انتزع في خحطوة اول اا بكل أجزاء جسده ‏ عن هيمئة الآخر - 
المستعمر وسيطرته› وتمكن - من تم - م - من تجاوز أعتى عقبة كانت تحول دون 
وحدة جسمده الواحد» ثم شرع هذا الوجود ‏ في خطوة تالية - في إعادة كل 
عضو من الجسد إلى مكانه؛ فعادت سورية إلى مصر) ومصر إلى سورية» 
كخطرة أولى على طريق وحدة الجسد العربي من مشرقه إلى مغربهء ومن 
محيطه إلى حليجهء وهو الأمر الذي يعني عند الموجود الشاعر في هذا 
التيار ‏ » عودة «الكيان» الكلي الواحد» الذي هيمن مند قيام الدولة العربية 
الإسلامية في مطلع القرن الأول الهجري وحتى سقوط بغداد سنة 1258 م 
هذا الكيان الذي من شأنه أنه يتهدد وجوده ‏ كفرد ينتمي | إلى فئة منبوذة 
ومهمشة من قبل ذلك الكيان( 2‏ بالمصادرة والإلغاء. 


يؤكد هذا على مستوى آخرء أن الموجود الشاعر في هذا التيار» قد 
اندفع لمواجهة ذلك الخطر عبر استراتيجية منظورة» تكامل فيها ‏ لا سيما في 
لحظة المواجهة الحاسمة ©0‏ «الموقف ‏ الكلمة)» مع «الموقف ‏ الفعل» 
تكاملاً أسهم ضمن ظروف موضوعية وتاريخية في إجهاض ذلك المشروع 


الحلا“ . 


(1) أنظر نفسه. 

(2) وهي «فئة» أو «طائفة» باطئية تمثل كما نظن إحدى الفرق المتطرفة من الشيعة» بالنسبة 
لأدونيس» أنظر في هذا اعتراف أدونيس نفسه» علي الشرع» بئية القصيدة في شعر أدوئيس» 
منشورات اتحاد الكتاب العرب» 1978 م ص 7. 

(3) ونقصد بهذه اللحظة الحاسمة الفترة التي أعلن فيها عن قيام الوحدة بين سورية ومصر عام 
8 م فأدوئيس ويوسف الخال في هله الفترة كانا قد انضما كما ستلاحظ ‏ إلى الحزب 
القومي الاجتماعي السوري الذي تبنى مواجهة تلك الوحدة لإسقاطها. 

)4( فقد أجهضت تلك الوحدة الوليدة بين مصر وسورية في عام 1961 ¢ . وبإجهاضها بدأ ذلك 
الحلم بالتراجع والانكسار؛ ليتلاشى تماماً بنكسة 1967 م. 
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ثانياً : المواجهة والتفكيك» على هذا المستوى من المواجهةء فقد ألحّ 


الموجود الشاعر في هذا التيار على «تفكيك» مفهوم «الكيانية» للوجود القومي 
العربي › الذي بدا له أنه في طريقه إلى التجسدء أو التحقق» وذلك بأن اتخذ 
موقفاً مزدوجاً مارس خلاله - في آن واحد ‏ الهدم» والبناء» أو الرفض 
والقبول» فهو من جهة يرفض» أو يهدم كل ما من شأنه أن يؤسس لقيام أي 
جود «كياني) للذات العربية» ولكنه ‏ من جهة ثانية ‏ يقبل» أو يتبنى» كل ما 
من شأنه أن يسهم في عملية تفكيك ذلك الكيان. 


35 


فهوأي الموجود الشاعر يرفض «الدين» لأنه يتبنى فكرة «الجماعة) 
الدينية» ويدعو إلى قيام اوحدة» اوا ا 


0 يرفض «الثقافة ‏ الهوية» للأمة العربية» لأن «هذه الثقافة ‏ في 
روا _ كما يقول أدوئيسر  ©0‏ ثقافة ديئية» ذات بعد مدنيء أي أنها ‏ 
حسب قوله ‏ نشأت في أحضان الدين» وتحت راية الدولة التي تحميه؛ 
وتحكم باسمه»... ولأنها اثقافة تعليمية» وغير شخصيةء أي أنها لا 
ترتكز على تجربة شخصية» بل على أفكار مجردة؛ إنها طاعة لا حرية؛ 
وتلتّنء لا إكتشاف»200» فهي ثقافة قمعية لآ سروت غل كل ت أي 
شاعر عربي أن يضعها بأصولها الدينية والإلهية» موضع تساؤل» أو 
رفض» أو شكء كما فعل نيتشه مثلاً وغيره في أوروباء بالقياس إلى 
اله I TE‏ ۰ 


وهو يرفض «القومية العربية)» لأنها تقوم على أساس ديني» عرفي؛ 
عاطفی 5 ولأن من شأنها ‏ كما يقول الخال - أنها تسلب الحريات 


4 


الشخصية» وتخئق حرية الفكر» . . .. بل وتحول دون التطور الطبيعي 


(1) 
220 
(3) 
24 
(5) 


(6) 


أنظر الخال «الأدب العربي المعاصرا» أعمال مؤتمر روما» ص 41. 

أنظر «الشعر العربي ومشكلة التجديدء في الأدب العربي المعاصر»؛ ص 179: 180. 
أنظر انفسه؟؛ ص 80. 

أنظر اانفسه». 

أنظر (بك) كمال خير» حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصرء المشرق للطباعة والنشر» 
ط أولى؛ 1982 م» ص 79» 80. 

أنظر : الأدب العربي المعاصر» ص 44. 
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للمجتمع الثابت الخلاق”' ومن ثم فإنه يرفض الموقف العربي المعاصر 
الذي «أعطى الأولية للرابط الاجتماعي ‏ القومي»ء لا للذات الفردية» 
وأرسى فكرة النموذج الكلي الكامل» المتمثل في التراث والقومية› 
وشدّد على الانتماء والأصالة والخصوصية»ء ومن هنا - رفض هذا 
الموقف الهامشية التي تفلت من الرقابة الاجتماعية ناظراً إليها كخطر 
يجب القضاء عليه . .. ومن هنا فقد جعل الموجود الشاعر في هذا 
التيار يرفض ذلك الموقف القومي» لأنه ‏ كما يقول أدونيس ‏ ظل ينظر 
إلى الفرد على أنه علاقةء لا كيان قائم بذاته وعلى أن الحق حق 
الجماعة» لا حق الفرد“ . 


غير أنه (الموجود الشاعر) قد ألح ‏ في الوجه الآخر من هذا الموقف 
الرافض - على قبول» أو تبني «الشعر» الذي هو شعره» بديلاً عن «الدين» 
وتبني «الشاعر» الذي هو نقسه»› بديلاً عن «الإله)ا. هذا على مستوى الدين 
والألوهية؛ أما على مستوى الثقافة» والتراث» فقد تهنى مقولة «التراث 
الكوني» بديلاً عن التراث «الهوية» للأمة العربية والإسلامية. فليس من تراث 
الموجود الشاعر ‏ على حد تعبير الخال كل ما يقف عائقاً أمام اشتراكنا 
في تجارب الإنسانيةء أمام وحدتنا مع الحياة الإنسانية» أمام دخولنا التاريخ 
الإنساني.. . كل ما يعيقنا ‏ والكلام ما يزال للخال ‏ عن الصيرورة واحدا 
مع العالم» هو ليس من تراثنا الحقيقي الأصيل في شيء1. وليس «التراث 
الكوني» الذي يتبناه الموجود الشاعر هنا في النهاية ‏ إلا تراثاً محدداً من 
شأنه أنه: - 
- نراث الحضارة المتوسطيةء فالشاعر العربي ‏ كما يقول أدونيس67© _ 


يعرف أن موروثه العربي ليس إلا جزءاً من موروث آحر أكبرء يريد هو 
إدخاله فيه» بغية إكماله» وتمكينه من أن يصمد بمواجهة الموت. . 


(1) أنظر انفسه)؛» ص 41. 

(2) أنظر أدونيس» سياسة الشعرء ص 65. 

(3) أنظر انفسه». 

(4) أنظر «الآدب العربي المعاصر»» ص 42. 

(5) أنظر «المعابير والقيم في الإسلام المعاصر»؛ ص 300 ثقلاً عن كمال خير؛ ص 80. 
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ف «المتوسطء إبتداءً من قرطاجة»؛ مروراً بالاسكندرية وبيروت» وانتهاءً 
بإنطاكية» بعد أن يكون قد اشتمل على سومر وبابل. . . «هذا هو الإطار 
الحقيقي الذي نثري فيه مصادرنا الثقافية ومن هذه الأصول العريقة تنبع 
التراثات». وهذا التراث ‏ المتوسطي الذي ينمي إليه الشاعر في هذا 
التيار» من شأنه أنه في النهاية جزع 1 : ١‏ 
تراث الحضارة الغربية» هذه الحضارة التى من شأنها أنها هى ‏ لا سواها 
عفان العوكرة الشاغره دون أا اوو القربية) كي يدول 
الخال" - نحنء بقدر ما هي همء فقد أسهمنا في بنائها في مرحلة من 
تاريخنا ولن يكون لنا مستقبل ما لم نعد إلى الإسهام فيها من جديد» 
فالحضارة الإنسانية واحدة» ونحن ننعتها بالغربية» أو الأوروبية» لأن 
الغرب أو أوروبا قد أعطاها فى الألف سنة الأخيرة أكثر مما أعطتها أية 
منطقة جغرافية أخرى» ثم إن هذا النعت شكلي لا جوهري إنه تعبير فقط 
(. ..) إن الحضارة الغربية هي حضارتناء بقدر ما هي حضارة الفرنسي 
والألماني» والروسي الخ.. ونحن لا قيمة لناء ولا مستقبل لنا في 
العالم العربي» إن بقينا خارجهاء ولم نتبنها من جديد» ونتفاعل معهاء 
وننفعل فيهاء إنها لنا - وهي نحن بكل مآثرها وعيوبهاء بكل قوتها 
وضعفهاء بكل ما تضن به» أو تعطيه للإنسان في جيلناء وفي الأجيال 
الآتية. 

ثم هو أخيراً تراث القطاعات المدانة» أو المهمّشة في التاريخ الحضاري 
للأمة العربية والإسلامية» التراث الذي ظل الموجود الشاعر في هذا 
التيار يرجع ‏ من وقت لآخر ‏ إلى نماذجه المتمردة» أو الخارجة عن 
«الكيان» أو «الكل» الحضاري للجماعة» وذلك لكي يسوغ مبادرته 
الجديدة بالتمرد والخروج على ذلك «الكيان» الجماعي نفسه. 


ثالثاً: المواجهة والفعل» وعلى هذا المستوى من المواجهة يمكن 
القول» إن إنتماء الموجود الشاعر في هذا التيار (أدونيس والخال) إلى تنظيم 


(1) أنظر «مجلة شعرا» ع 15» ص 2138 139. 
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اة كرد وي إلى مو هة أو ليه" م قانه أن يوك أن الم وة 
نا قو فل تحرص على أن يتكامل في موقفه القول مع الفعل» فهو لم 
يرد أن يقتصر دوره ‏ في عملية المواجهة ‏ عند حدود الموقف - الكلمةء بل 
أراد - لا سيما في الجولة الحاسمة الأولى من الصراع ‏ أن يتجاوز ذلك إلى 
المشاركة في الموقف - الفعلء ويكفي للدلالة على هذا أن نشير إلى طبيعة 


(1) فمعلوم أن هذا الحزب قد ظل يتبنى موقفاً أيديولوجياً وسياسياً هو في جوهره موقف 
الموجود الشاعر الذي ينتمي إليه في هذا التيار» ويكفي للدلالة على هذا أن نشير إلى أن 
موقف هذا الحزب قد تضمن: - 
أولاً: تجاوز الدين» لأن الدين في أصله «انظر السعادةا أنطرن, نشوء الأميء دار طلاس 
للدراسات والترجمة والدشرء دمشق 1991 م» ص 252) إنساني» ذو صبغة عالميةء 
ويرفض - بالتالي ‏ إقامة «كيان» أو «قومية» مضادة؛ أو مناهضة» للقومية العربية الإسلامية» 
ولذلك فهذا الحزب يتبلى فكرة «قومنة؛» الدينء ويدعو إلى دين قومي (أنظر نفسه ص 254) 
من شأنه أن يحمي القوميات الصغيرة؛ أو الهامشية من سيطرة القوميات الكبيرة. 
ثانياً: - تجاوز الثقافة ‏ الهوية للأمة العربية» إلى الثقافة اللاهوية فليست الثقافة شيعا 
خاصاًء بل شيئاً عاماً يتفاوت في الدرجات بين الأقوام فالسوريون والانكليز والالمان 
والفرنسيون والمصريون وجميع الأقوام المتمدنة يشتركون في ثقافة واحدة عامة؛ دورها هو 
الدور العصري (نفسه ص 257). 
ثالثاً: ‏ تجاوز فكرة «الجماعة' الدينية» و«الأمة» أو «القومية» العربية» إلى فكرة «القومية 
السورية» أو «القطرية» فليست «الأمة» ‏ كما يقول أنطون سعادة منظر الحزب ‏ إلى جماعة 
من البشر تحيا حياة موحدة المصالح» موحدة المصيرء موحدة العوامل النفسية . المادية في 
قطر معين» يكسبها تفاعلها معهء في مجرى التطورء حصائص ومزايا تميزها عن غيرها من 
الجماعات (أنظر نفسه ص 259) ولا أمة على الإطلاق بدون قطر معين محدود (نفسه ص 
1 فالامة تجد أساسها قبل أي شيء آشر في وحدة أرضية معيئة تتفاعل معها جماعة من 
الناس وتشتبك وتتحد ضمئها (نفسه ص 242). وبقدر ما هي الحدود جرهرية لصياغة 
المجتمع من تمدد المجتمعات الأخرى القريبة منه كذلك هي إلى درجة أعلى البيئة 
ومواردها (نفسه ص 242) وليست الأمة في النهاية إلا «الأمة السورية؛ التي تمثل مزيجاً من 
الشعوب الكنعانية» أو الفينيقية؛ والكلدانية (نفسه ص 244). 
وليست «القومية» بالتالي ‏ إلا يقظة الأمة؛ وتنبهها لوحدة حياتها ولشخصيتها؛ ومميزاتها 
ولوحدة مصيرهاء إنها عصبية الأمة (نفسه ص 263) أو الروحية الواحدة» أو الشعور 
الواحد المنبثق من الأمة» من وحدة الحياة في مجرى الزمن (نفسه ص 263) فالسوري - 
«هل يخفق قلبه لجبال الألب أو لصحارى بلاد العرب على ما فيها من مشاهد جميلة؟! 
اليست سورية هي التي ترتاح إليها نفسه ويحن إليها فؤاده إذا غاب عنها؟؟ (نفسه ص 
264(. 
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الموقف الذي اتخذه ذلك الحزب من الوحدة التي قامت بين سورية ومصر 
عام 1958 م“ رطضي E‏ وعارضها معارضة شديدة قادت إلى 
الصدام والمواجهةء ومن ثم - - إلى ملاحقة عناصره بمن فيهم أدونيس نفسه 
الذي قَرٌ بجلده | إلى بيروت عام 1957 م أي قبل | إعلان الوحدة بعام . 


فنحن إذن في هذا التيار أمام مشكلة للموجود ‏ الفرد أو «الفئة» اقتضى 
تجاوزها من هذا الموجود «تفكيك» الوجود «الكيانى» أو «المركزي» 
للموجود «الجماعة» أو «الأمة» وهو الأمر الذي يعنى ‏ في عين الموجود 
الشاعر في هذا التيار ‏ بروز «همٌ التفكيك» هذا إلى الأمامء بحيث أصبح 
هذا الهم هو الهم المركزي» أو الرئيس الذي من شأنه أنه اخترق حياة 
الموجود الشاعرء وشكل موقفه من العالم» وحدّد له من ثم معطيات 
استراتيجيته في عملية المواجهة ‏ التفكيك» هذه المعطيات التي يأتي في 
طليسها ‏ اة إلى مل "القمل بو القلمة + الف المع اللي مضلا 
في الموقف 00 للآحر» فهذا الموقف» وإن وجد في سياق حضاري 
احا مختلف» إلا أنه - في منظؤر الموجود الشاعر مع ذلك جوا ي 
مواجهة ظرف تاريخي تعرّض له الموجود الفرد في الخرب» هو تماماً' 
كالظرف التاريخى الذي يتعرّض له الموجود الفرد هنا في هذا التيار» بمعنى 
أن ا و ااك فخ واس هجوتف ال ل ی وال مجاه 
اعا الى راا 'الموجره الشاض هاف تة هنا اكان 
لك ل لذى كل من الموجره القافرة والمزحره ا حر إا مهك 
واحدة وهي مشكلة الموجود «الفرد) الذي من شأن وجوده ‏ لدی كل منھما - 
أنه يتعرّض لخطر المصادرة والإلغاء» وهو خطر مصدره ‏ عند كليهما - سلطة 
«المركزاء ممثلاً ب «الدين ‏ المسيحية» و «العقل» هناك لدى الآخرء وب 
«الدين الوحي» و «الجماعة ‏ الأمة «هنا لدى الموجود ‏ الشاعر. وإذا كان 
الموجود ‏ الآخر» كذلك» قد واجه تلك «المركزية») بموققه الأنطولوجي› 
التفكيكي» هذاء فإن الموجود ‏ الشاعر»ء قد تبئى - هو الآخر ‏ ذلك الموقف 
اللجاهز ليواجه به تلك السلطة ذاتها. 


فنحن إذن أمام م مشكلة واحدة» هي مشكلة الموجود ‏ «الفردا يتعرض 
وجوده لخ اله اة ن :سلطة 9 لرک ومن ثم أمام استراتيجية في 
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المواجهة واحدة» هي استراتيجية «التفكيك» التي من شأنها أن تمارس عبر 

«نظام معرفي» مشترك» هو «نظام الوجود» الفلسفي» وهو الأمر الذي قد 

يفسر لنا ام بشن الخو طبيعة المرققة الذي اتخذه الموجود الشاعر في 
هذا التيار - إزاء ذلك «النظام ‏ الموقف الأنطولوجي» للآخرء فهو موقف من 

شأن الموجود الشاعر فيه: 

د E‏ : قد الحاكى؟ موقف الآخر» ول لبشاعل ا مجه بمعنى أنه قد 
«تلقاه ‏ نموذجاً» لا إمكانية» وھا او مكنا لدو کال يعدن 
ضرورة التدخل بالمشاركة في صنعه» أو إعادة صياغته بما ينسجم 
وظروف الموجود الشاعر الجديدة. لا «إمكانية» تخضع ‏ لنقصها 
وانفتاحها ‏ لضرورة التدخل بالتفكيك» وإعادة البناء» بما ينسجم وتلك 
اروف 

ا قد وقع - في كثير من الأحيان في «أسر» ذلك الموقف ‏ 
المحاگی 00 ولم «يتعجاوزه) إلى المواجهة 0 به مع الواقع» 
وذلك من جهة أن الحضور في «موقف الميحاكاة» أو «التلقي» هو بطبيعة 
الحال ‏ غير الحضور في «مقام التمثل» أو «الحوار»» فالحضور في 
الموقف الأول من شأنه أن يستلب الموجود الحاضر» وأن يحيل حضوره 
في التجربة | الخعاتا اسك الموقف المحاكى. هذا الموقف الذي 
استحال ‏ فعلاً بالقياس إلى الموجود الشاعر في هذا التيار؛ إلى نظام 


سجني ظل يستهدف تجريده من هويته» وقطع صلاته بالعالم الخارجي 
المغيط + ورقزى ال القاغلة فة 


لنكون بهذا أمام موقف أنطولوجي للموجود الشاعر في هذا التيار من 
اا 
- غير مسوّغء لأنه لا يستجيب للواقع التاريخي» بل لما «فوق الواقع» أو 
للواقع التاريخي ولكن كما يعانيه الآخر (مبدع الموقف) لا كما تعانيه 
الجماعة المتلقية للخطاب. 
- وسلبي» لأنه يعمد إلى المواجهة ب «الفرار» لا ب «الفعل» وب «التتخطي» 
أو «القفز» لا ب «الاختراق» أو «الهدم», 
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- وغير متوازن» لأنه ينهض على التبعية للآخرء لا على الحوار مع الآخرء 
وعلى الذوبان فيه» لا على التفاعل معه. 


5 وظثر هالرف: أو مفهوم من لدن المتلقى› أو المشاهدء لأنه ‏ فى 
الحقيقية. 
© ® © 


وهكذا نكون قد توصلنا في تجربة الحداثة العربية ‏ بعامة ‏ إلى موقفين 
متمايزين في مواجهة مشكلتين متمايزتين أيضاً : 

موقف شعراء التيار الأول» ويهدف إلى مواجهة مشكلة «الوجود 
الجماعي) التي هي أيضاً مشكلة وجودهم الفردي. وموقف شعراء التيار 
الثاني » ويهدف إلى مواجهة مشكلة «الوجود الفردي» التي هي مشكلتهم - من 
ناحية ومشكلتهم التي منشؤها «غياب»» أو «زوال» المشكلة بالقياس إلى 
الوجود الجماعي» من ناحية ثانية. والموقفان ‏ كما لاحظنا ‏ يتبنيان - في 
عملية المواجهة ‏ معطيات استراتيجيّة واحدة» هي معطيات الموقف 
الأنطولوجي› كما ثقوله فلسفة الوجود عند الآخر. . وهي معطيات ظلت في 
اللموقف الأولاة في مستوى الأدوات» أو الإمكانيات التي من شأنها أن 
تخضع لسيطرة ة الموجود الشاعر» وأن تحقق له إرادته في المواجهة 
والتجاوزء بينما تحوّلت في الموقف الثاني إلى مستوى «النموذج» أو 
«المطلق» الذي من شأنه أن يقمع الموجود الشاعرء وأن يستلبه إرادته في 
المواجهة والتجاوز. وقد يؤكد هذا على مستوى آخر أن الموجود الشاعر 
في هذا التيار قد تخلّى ‏ خلافا للموجود الشاعر في التيار الأول عن 
مواجهة «الواقع» لمواجهة «ما فوق الواقع» بمعنی أنه غدا لا يرضى ا 
أن تكون تجربة «رؤيا) للواقع المعلوم (لأنه عنده ‏ واقع مرفوض سلفاً) بل 
أراد لها أن تكون تجربة «رؤيا» للمجهول الكامن فيما «فوق الواقع». بمعنى 
أن الموجود الشاعر ‏ هنا غدا لا يطمح من وراء تجربته إلى 0 
المعلوم المأساوي. بل إلى اكتشاف المجهول المتعالي على المأساة. وهو 
الأمر الذي يعني في حقيقة الأمر ‏ تخلي الموجود الشاعر في عملية 

167 


المواجهة: عن المواجهة ب «الفعل»ء أي مواجهة المعلوم الواقعي بنقضهء 
وخلق ممكن بديل عنهء إلى المواجهة ب «الفرار» أو «الاغتراب» داخل قفص 
ذلك النظام المعرفي الذي تلقاه عن الآخرء والذي من شأنه أنه أصبح عالمه 
الوحيد المطلق» منه وإليه يرى» وعنه وإليه ينطلق» في حركة دائمة» ولكنها 
مراوحةء لأنها حركة محددة» في عالم محدد. 

غير أن هذا العالم ‏ إن كان هو حقاً عالم هذه التجربة ‏ لا بد أن يكون 
قد أفضى إلى تجربة من شأنها أن تكون ‏ بشكل أساسي وجوهري . اغنائية) 
لا «درامية)» فهل تجربة هذا التيار هى حقا كذلك؟ 
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الباب الثالث 
التجربة بين الدرامية والغنائية 


يذهب أستاذنا الدكتور عز الدين إسماعيل إلى القول إن «كل الأنواع 
الأدبية تصبو إلى الوصول إلى مستوى التعبير الدرامي. وذلك من جهة أن 
«التعبير الدرامي هو أعلى صورة من صور التعبير الأدبي». فإذا كانت 
الموسيقى تلص كل القيم التعبيرية في سائر الفئون» فإن العمل الأدبي 
الدرامي يلخّص كذلك كل القيم التعبيرية في سائر فنون القول0”". 

ودرامية العمل الأدبي تعني - من جهة ‏ «الصراع»» لأن «التفكير 
الدرامي» ‏ وهو التفكير الشعري بامتياز ‏ «هو ذلك اللون من التفكير الذي لا 
يسير في اتجاه واحدء وإنما يأخذ دائماً في الاعتبار أن كل فكرة تقابلها 
فكرة» وأن كل ظاهر يستخفي وراءه باطن» وأن التناقضات» وإن كانت سلبية 
في ذاتهاء فإن تبادل الحركة بينها يخلق الشيء الموجب» ومن ثم كانت 
الحياة نفسها إيجابا يستفيد من هذه الحركة المتبادلة بين هذه المتناقضات» 
كما تعني الدرامية ‏ من جهة ثانية ‏ «الحركة»؛ الحركة من موقف إلى موقف 
مقابل» من عاطفة أو شعور إلى عاطفة أو شعور مقابلين؛ من فكرة إلى وجه 
آ الوا 

غير أن من سمات «التفكير الدرامي» أنه أولاً اتفكير موضوعي» لا 


(1) أنظر: الشعر العربي المعاصرء قاضاياه وظواهره الفنية والمعنوية» دار الثقافة بيروت» 
1966 م ص 278. 


(2) لفسهء ص 279. 
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«ذاتي». ففى إطار «التفكير الدرامي يدرك الإنسان أن ذاته لا تقف وحدها 
معزولة عن ل وعن العالم الموضوعي بعامة» وإنما هي 
دائماًء ومهما كان لها استقلالها ليست إلا ذاتاً مبتمدة آولا من ذات تیش 
في عالم 0 تتفاعل فيه مع ذوات أخرى» ٠‏ ومن ثم فالذات 
و«العالم»» أو «الموضوع» وما بينهما من علاقات متبادلة هما اللذان يصنعان 
الموقف والفكر والشعور وليس في وسع الفنان الذي يدرك هذه الحقيقة إلا 
أن يتمثل ما يحسبه موقفاًء أو او ورا اتا في إطار البنية الدرامية 
الموضوعية العامة للحياة)» وأنه ثانياً تفكير (مجسد؟ لا امجرد». فالتفكير 
الدرامي» لا يأتلف ومنهج التجريدء لأن الدراماء أي الحركة لا تتمثل في 
البسى» ار التفوق» وإنما هى تل فما قديؤدي فما بعد إلى محتى 
ومغزىء آي في الوقائع المحسوسة التي تصنع نسيج الحياة. ومن ثم كان 
التفكير الشعري تفكيراً 26 ومن خلال الأشياء» أي تفكيرا مجسّم لا 
تفكيراً آ ا 


فبين الذات والموضوعء إذن تقع الدراماء سواءٌ تحرّكت الذات نحو 
الموضوعء أو بزغ الموضوع على سطح الذات. وليس من السهل أن يتحقق 
الطابع الدرامي في عمل شعري ما لم تتمثل وراءه» أو فيه العناصر الأساسية 
التي لا تتحقّق الدراما بدونهاء وهذه العناصر هي» الإنسان» والصراع»› 
وتناقضات الحياة» فالإنسان» والصراع»› وتناقضات الحياة» هي العناصر 
الأساسية لكل قصيدة لها هذا الطابع الدرامي. 


فالإنسان في كل تجربة من تجاربه يخوض معركة مع نفسه أحياناًء أي 
مع ذاته 0 أي مع ذوات أخرى قد تكون ذواتاً 
إلهية» أو طبيعية» أو إنسانية» أو أي نوع من الذوات التي يصطدم بها 
الإنسات في بات فإن لم يقع هذا الاصطدام على النحو الذي نتصوّرهء 
وتجنب الإنسان ما استطاع الاحتكاك بالآخرء ذلك الاحتكاك الذي يذكي 
لهيب المعركةء واكتفى بأن يمعن النظرء وأن يتابع الأشياء والحياة في 
دوراتهاء عندئلٍ لا يخلو الأمر من أن تتفتح بصيرته في سعيه الدائب لرصد 


(1) نفسه» ص 281. 


الأشياء وفهم الحياة» على التناقض الذي يتمثل سواء في أبسط جوانب 
الحياةء أو في أكثرها تعقيدا”' والإنسان في الحالتين» حالتي الصراع ورصد 
المتناقضات» يستطيع ‏ إذا ما أوتي القدرة التعبيرية ‏ أن يقدّم لنا إنتاجاً 
درامياًء من شأنه أن يسهم في «بناء الحياة» أو في تكوين صورة كاملة لها ما 
أمكن”” . وكل ما يمر به الشاعر في حياته من صراعات» أو ما تقع عليه 
بصيرته من المفردات المتناقضة» إنما هو بمنزلة المادة الهائلة التى يبنى منها 
عمله الفني. وهنا نكون في العمل الشعري ذي الطابع الدرامي أمام بثاء على 
مستویین » مستوى الفن» ومستوى الحياة ذاتهاء بحيث غدا لا يكفينا أن نرى 
في القصيدة ذات الطابع الدرامي مقدرة الشاعر على بناء عمله الشعري بناءٌ 
فنياً فحسب» بل لا بد أن نرى أيضاً مدى قدرته على المشاركة في بناء الحياة 
وتشكيلها!©. 

وانطلاقاً من وعي الدراما هذا يمكننا القول 'عن تجربة الحداثة العربية» 
إن تجربة التيار الأول تيار السياب» صلاح عبد الصبور» محمود درويش» 
أمل دنقل» عبد العزيز المقالح» قد تمثّل فيها هذا الوعي الدرامي بامتيازء 
فهي لذلك ‏ كما سئرى - تجربة درامية. أما تجربة التيار الثاني الأدونيسي» 
فقد أخقت في تمثل هذا الوعي الدرامي» ولذلك فقد ظلّت في إطار الإبداع 
الغنائي» فهي تجربة غنائية . 


(1) نفسهء ص 284. 
(2) أنظر نفسه» ص 284» 285. 
(3) أنظر نفسه» ص 285. 


الفصل الأول 
التوبة الدرامية 


وتنهض درامية التجربة لدى شعراء التيار الأول» من طبيعة الموقف 
الأنطولوجي الذي تمثله هذه التجربة» هذا الموقف الذي من شأنه ‏ كما رأينا 
- أنه لا يعزل الموجود ‏ الفردء عن الآخرء بحيث يبدو وكأنه عاجز عن إقامة 
أي إتصالء أو تواصل معه» بل من شأنه أن يفتح الموجود ‏ الفرد على 
الآخرء وأن يجعل وجوده في التجربة نوعاً من «الحوار؛» والحوار الأعمق 
بين ذاته من جهة. والآخر من جهة ثانية» وهو حوار من شأنه أنه يبين 
المختلفات والنقائض التى يتألف منها وجود الموجود الإنسانى. فالحرية» 
التي هي أساس» بل ماهية الوجود الإنساني» لا تظهر ‏ هنا في هذه التجربة - 
إلا من خلال نقيضهاء وهو الضرورةء والنقيضان: الحرية والضرورة هما قمة 
النقائض التي منها يتألف وجود الموجود ‏ الشاعر من جهة» وتجربة وجوده 
الشعرية من جهة ثانية. وهو الأمر الذي يضعنا في هذه التجربة أمام قطبين» 
لا قطب واحدء أمام قطبين متصارعين هما: «أنا» الموجود و «هو» العالم 
«الواقع» لا أمام قطب كهربائي واحد مغروز في أعماق حوامض» «أنا» 
الموجود. بمعنى أن التجربة في هذا التيار لا تبدأ في «العزلة» أو «الفراغ» بل 
في نطاق في العلاقات» فهنا الشاعر»ء وهناك الواقع» أو «العالم» بتعارض 
مفرداته» وتعقد علاقاته. وبدلاً من الرمز الذي ينبئق ‏ كما يقول ماھ 2 
كما تنبئق فينوس من البحر بقوة حركتها التلقائية» نجد هنا صورةء أو 


(1) أنظر «الشعر والتجربة» تر: سلمى الحضراء الجيوسي» مرا: توفيق صايغ» دار اليقظة 
العربية للتأليف والترجمة والنشرء 1963 م» ص 15. 
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قصيدة تتحقق في المدى الذي ننظر إليه جميعاًء المدى ما بين أنفسنا مر 
جهةء والعالم الذي نعيشهء ونتفاعل معه من جهة أخرى ., كما نجد بدلا 
من المترقب المنتظرء اليقظ الذي يجثم مطرقا فوق صمته الذاتي - نجه 
الإنسان المثوتر الذي يتشد لنفسه وضعاً تاريخياً... على محود 
(التحوّلات التاريخية». وهو محور من شأنه أنه بالنسبة لإنسان هذه 
التجربة ‏ «بؤرة» للوعي التاريخي» و«مركز» للتفاعل والمواجهة مع أحداث 
التاريخ وماسيه. 

ومن هنا صارت التجربة ‏ القصيدة في هذا التيار بمنزلة التجسيد الحي 
والموضوعي لذلك الوعي ولهذا التوتر والصراع. 


وحتى يسهل علينا تصوّر هذه الظاهرة وإيضاحها يمكننا - من الآن ‏ 
النظر إلى «محور الوعي» أو «مركز التفاعل» المشار إليه آنفاً؛ على أنه 
«الموقع» الذي ظلت تتموضع فيه «أنا» الموجوده ‏ الشاعرء لتحدد 
بمقتضاه» أو من خلاله (من حيث إن تجربة الحداثة هي بالضرورة تجربة 
رؤيا) «زاوية» نظرها إلى «العالم»؛ وهو ما يعني أننا لي في تجربة هذا 
التيار أمام: 


1 اموقع» تتموضع فيه «أنا» الموجود ‏ الشاعرء ويتمثل في «الهمٌ) أو 
الموقف الفكري والأيديولوجي» من العالم. 
2 - وازاوية» للرؤية إلى العالم» يستدعيها الموقع»› وتتحدد بمقتضاه» وفى 
إطاره. 
3 واعالم» مرثي» أو منظور إليه» هو موضوع «الهمّ» أو «الرؤيا». 
4 وأخيراً ‏ فاعلية كتابة . هي بمنزلة التسجيل الحيّ والمباشر «للرؤيا». 
وإذا كان من شأن «الموقع» أنه ثابت و«الزاوية» متحركة» وأنه ‏ من 
ثم هو الذي يستدعي الزاوية» ويحدد طبيعتهاء فإن السؤال الجوهري الذي 
نصبح في مواجهته ‏ إن كان الأمر كذلك في تجربة هذا التيار ‏ هو السؤال 
المتعلق بطبيعة العلاقة بين بات الموقع) من جهة» وااحركية) كل من 
«الزاوية» واالعالم» من جهة ثانية. إذ كيف يمكن لتجربة ماء تنهض من موقع 
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«ثابت» وامحدد» أن تتطوّر تطوراً حقيقياً ‏ أي تطوّر”'؟ ‏ فضلاً عن أن تكون 
جرب درامية؟ كيف يمكن لموقع «غير دينامي» أن ينتج اتجربة دينامية)؟ ومن 
ثم كيف يمكن او محدد «من العالم» «جاهز) و«نهائي» أن ينتج اتجربة 
508 مقتوحة N‏ يه 
غير أن الأمر في تجربة هذا التيار يبدو على خلاف هذا. ف «الموقع 
في هذه التجربة ليس هو ذاك الموقع «الثابت» «المحدداء أو «الجاهز) 
«النهائي»» وإنما هو «موقع» من شأنه أنه و باتجاه الخارج على «امحور 
التحوّلات التاريخية» كما أشرنا ‏ وأنا من ثم - «وعي متطوّر) بعالم متطور» 
أي «وعي تاريخئ» و«وعيٌ تأريخيٌ مأزوم» بتطورات الموقف التاريخي في 
سبيل مواجهته والتصادم معه. 
ومن هنا تصبح هذه التجربة - تجربة كيانية» تجسّد «درامية» الوجود من 
جهة» واتصدّع) «أنا» الموجود إزاء ذلك الوجود من جهة ثانية. 
و هذا التصدّع. وتلك الدرامية على مستويات متعدّدة من 
التجربة» وعبر ظواهر أسلوبية ولغوية مختلفة أهمها : 


أولاً: ظاهرة «القناع» وتعدّد أصوات القصيدة 


0 التجربة لم يأت من فراغ الواقع»› ولا من رخ 
السيطرة عليهء أو التعالي على همومه ومشتكلاتهه وإلما جام نة ل امانا 
الواقع» التاريخي ؛ واستجابةٌ ل «وعي متأزم) بمشكلاته وهمومه. وهو الأمر 
الذي يعني أن «الأقنعة) و«الرموز» التي تم استدعاؤها في تجربة هذا التيارء 


)1( أي بأي اتجاه كان» ولو نحو الغلائية. 

(2) والقناع هو ما يتحدث من خلاله الشاعر عن نفسهٍ متجرداً عن ذاتيته» سواء أكان شخصية 
تاريخية أم أسطورية» أم واقعية» أم ضميراً غائباً والشاعن في تد القناع» إما أن 
يستعمل الضمير «هو» ليعني شخصه.؛ وإما أن يسلك سلوكاً عكسياً فيقول «أنا» ليعني «هو) 
حيث يلبس الشاعر قناع شخصية يريد أن يصفها وصفاً داخلياً . أنظر في تعريف القناع 
«البياتي» في «تجربتي الشعرية»؛ منشورات نزار قباني» بيروت» 1968 م» ص 35» وجابر 
عصفور في «أقلعة الشعر المعاصرا» مهيار الدمشقي» فصول» 4/ 1981 م» ص 123» 
وما بعدها. وسعيد الغائمي» «أقنعة النص»» دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» ط أولى» 
1 م» ص 55. 
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إنما تم استدعاؤها «بقوة الضرورة» لا ب «فعل الرغبة)ء بقوة الضرورة التي 
يفرضها «وعي الموقف التاريخي» الساعي إلى التجاوز» لا بفعل الرغبة التي 
يمليها «وعي ما فوق الموقف التاريخي» الذي لا هم له في التجاوز. 

وقد تجلى هذا إن على مستوى «عملية اختيار الأقنعة» أو على مستوى 
طريقة استخدامها والتفاعل معهاء أو على مستوى الغاية النهائية من 
استخدامها. حيث يمكن القول على مستوى «عملية الاختيار»» إن عملية 
اختيار الشاعر لأقنعته ورموزه في تجربة هذا التيار» قد جاءت محكومة 
بتطورات الواقع التاريخي من جهة؛ وبتطور الوعي الناجم عن تلك التطورات 
من جهة ثانية. بمعنى أنها اعملية متطورةٌ تطوراً ظل يستجيب في حركته» 
واتساقه لتطورات الواقع وحركته. الأمر الذي أكسب هله التجربة بُعْدَّ 
المواجهة المستمرة مع أحداث الواقع ومشكلاته. هذا البْعْد الذي ظل 
يستدعي من الشاعر «تطوير» وسائله أو معطيات استراتيجيته في المواجهة 
و«تحويرها» بل وأحياناً «تغييرها». وقد كان «القناع» الفني من بين تلك 
المعطيات التي ظلت تطالها عملية التطوير أو التحوير هذه. 

ويكفي للدلالة على هذا أن نشير ‏ مثلاً ‏ إلى موقف السياب الذي 
تطورت «أقنعته» بتطوّر احياته» أو بالأحرى» بتطور «المواقف» التي تعرّض 
لها في أطوار حياته المختلفة» والتي اضطر ‏ من ثم - إلى مواجهتهاء بما 

فإذا كانت حياة السياب قد تطوّرت ‏ خلال رحلة إبداعه ‏ لتمر بأربعة 
مفاصل أساسية» مدّل كل منها طوراً جديداً في حياته» وهي : 
1[ - طوّر «الالتزام» بالثورة. 
2 - طور «القلق والتوترا. 
3 - طور «التخلي عن الالتزام» بالثورة. 
4 - طور «المرض). 

فإن أقنعته الفنية» هي كذلك قد تطوّرت على نحو مكافئ ومنسجم مع 
تلك التطورات» والأطوار. 

يؤكد هذا أن السياب قد بدا في «طور الالتزام» الأول «تموزياً - 
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مسيحيً» بمعنى أنه ظل يمزج في هذه المرحلة ‏ بين رمزي: «تتوز؛ 
و«المسيح» ويتقمص الشخصية الناتجة» مراجها أ أحداث عصره ممجتمعة» 
ن لمو الل لم يحيا كل مرة مجدداً بمجرد خروجه من 
السجن» أو نزوله من فوق الصليب”!2. ونجد هذا «الرمز - القناع» المركب 
في ديوان «أنشودة المطر» بخاصة. 


وفي طور «القلق والتوتر» الثاني الذي يبدأ من عام 1953 م تقريباً يبرز 
إضافة إلى ذلك قناع رئيسي آخر» هو «السندباد» واعوليس» بخاصة .)2( 
ويأتي استخدام السياب هذا القناع في هذه المرحلة بمنزلة الاستجابة الطبيعية 
ا الذي صاحب اهتزاز المفهومات النضالية في وعي الشاعر» ومن 
ت اهتزاز روابطه الحزبية“ وبداية تلمسه طريقاً نضالياً آخر يتواءم مع 
تفكيره في هذه المرحلة» ومع إمكانياته وتطلعاته . 

أما في الطور الثالث» طور «التخلي عن الالتزام» بالثورة» ويبدأ 
عام 1954 م تقزيا بعد أن«فقد:السبات قدرته على التجدد د مرة 
أخرى» فقد صار في هذه المرحلة المسيحياً) وامسيحاً) فقط. ذلك لأنه 
لما كان السيد المسيح قد قبر بعد صلبه'” ورفع إلى السماء بعد انقضاء 
مهمته» فقد أصبح في هذه المرحلة ‏ الرمز الملائم وحده لما يريد 
السياب أن يوحي به. فهو يمهد لرفع اسمه من قائمة المناضلين 
المضحين» ا بما قدمه في ماضيهء وذاقعا الراية إلى الشعب» 
وأجياله الصاعدة. ومن هنا أصبح الصلب في فة المرحلة هركا فلا 
وعذاباً لا يثمر انتصار عالم الخير» كما تحوّلت دلالة الخصب في 


(1) أنظر في هذاء البطل» علي عبد المعطيء الرمز الأسطوري في شعر السياب» شركة 
الربيعان للنشر والتوزيع الكويت» ط أولى» 1982 م» ص 158. 

(2) وهناك شخصيات أخرى استخدمها السياب في هله المرحلة لنقوم بالدور ذاته الذي تقوم به 
شخصية السندباد» ومن هذه الشخصيات مثلاً «عنترة» في قصيدة «إرم ذات العمادا» ج 1» 
ص 602. 

(3) حيث كان حتى بداية هذه المرحلة قد التزم بالثورة في إطار الحزب الشيوعي العراقي» 
ليبحث عن بديل عنه في هله المرحلة. أنظر: البطل» ص 179. 

(4) أنظر: البطل: «الرمز الأسطوري»2» ص 179. 

(5) أنظر نفسه» ص 158. 
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المسيح إلى دلالة الفناء حين صار مرادفاً للإله «(موت» “ وذلك بعد غياب 
السياق الذي ظل يستدعي عملية المزج 0 بين «المسيح» واتموز) ا 

وأما في طور «المرض» الأخيرهء فقد برز رمز قناعي جديد هوء 
ششخضية الى الصابر «آيوب6 خيت سمي عشرا من قصبائد ديوانة اعتزل 
ا ا وا ل منياء اف ارا ان 


N 


وهكذا ظل السياب ‏ وعلى شاكلته بقية شعراء هذا التيار ‏ يتفاعل مع 
أحداث الواقع» وتطوراته» ليواجه كل حدث» أو تطوّر في الواقع بما 
يستجيب له» أو ينسجم معه من معطيات فنية وإبداعية جديدة. 

غير أن الأكثر أهمية في هذا السياق ‏ والأكثر دلالة على درامية الوجود 
وتصدع الشاعر في هله التجربة - هو الوقوف على طريقة ةه استخدام الشاعر ‏ 
في هذا التيار ‏ لتلك الأقنعة والرموز. إذ من شأن 0 0 
الاستخدام هذه» أن يطلعنا على طبيعة العلاقة بين «الوجه» (أنا ‏ الشاعر) 
و«القناع» (أ نا - الشعر) من جهة» و«الوجها و«العالم» من جهة أخرى» 
ليطلعنا من ثم على طبيعة «التصدع» و«الدرامية» اللذين تجسّدهما هذه 
العلاقة ‏ التجربة. 

ويمكننا الآن أن ننظر إلى هذه العلاقة بما تجسده من "«درامية) 
ا من خلال قصيدتين قناعيتين: قناع إحداهما شخصية تاريخية 
أسطورية › هي شخصية «المسيح» في قصيدة السياب «المسيح بعد الصلب»؛ 
وقناع ال شخصية واقعية معاصرة» هي شخصبة «الهندي الأحمراء 5 
قصيدة درويش اخطبة الهندي الأحمر» ما قل الأعيوي الما الرجل 


)1( أنظر نفسه» ص 168. 

(2) غير أن هذا لا يعني أن الشعر قد تخلّى في هذه المرحلة عن استخدام الرمز «تموز مكملاً 
لرمزية «المسيح؟ في مجال القضايا الاجتماعية؛ وإنما الذي نعنيه أن الشاعر قد تخلى عن 
الإستحدام نما مرر قتاع ل لا بما هو رمز يشير | إلى علاقة له بآحر في حياته الخاصة 
كعلاقته بغيلان مثلذٌ أنظر قصيدة المرحى غيلان؛» الديوات» ج |1» ص 324. 

(3) أنظر الديوان» ج 1» ص 248. 

(4) أنظر الديوان,» ج 1» ص 296. 
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الأبيض» ولنبدأ بالقصيدة الأولى وهي قصيدة السياب «المسيح بعد 
ااا التي تجسد ‏ كما سنلاحظ - دينامية موقع السياب. 


أ القناع الأسطوري - دينامية الموقع 

فماذا نجد في قصيدة السياب القناعية هذه؟! أو بالأحرى؛ أين تعجدك 
أنفسنا ونحن 'نتلقى قصيدة السياب «المسيح بعد الصلب»؟! في عالم 
السياب؟ أم في عالم المسيح؟ في الحاضر أم في الماضي؟ في الواقعي؟ 
آم في الأسطوري؟ في عالم التضحية الإنساني؟ أم في عالم الفداء 
الإلهي؟ ومن ثَمّ: صوت من هذا الذي يتحدّث إلينا في القصيدة؟ صوت 
السياب؟! أم صوت المسيح؟ أم صوت كائن آخر هو سوى السياب 
والمسيح؟ هل هو صوت السياب - الإنسان الذي يعاني في مواجهة 
«القمع» و«التخلّف)20؟] أ ت ا NEES SNe‏ 

مهو صو 2 2 

الذي عانى في مواجهة «الصلب» و«الموت»؟! أم هو صوت الإله 
الأسطوري تموز الذي يعاني «الموت» والانبعاث المتجدد من أجل أن 
يجسد عودة الخصب والحياة مرة أخرى. 

إننا ‏ في حقيقة الأمر - لا نجد أنفسنا في أي من تلك العوالم منفردة» 
كما أننا لا نصغى إلى أي من تلك الأصوات على حدة» وإن كنا نجد أنفسنا 
في تلك العوالم كلها مجتمعة» ونصغي إلى تلك الأصوات جميعها في لحظة 
واحدة. إننا - بمعنى آخر ‏ نجد أنفسنا في عالم جديد» هو «عالم الرؤيا»ء 
أو «عالم السياب» كما تعانيه «أناه» الرائية « الآن - هنا» ‏ في سياق التجربة» 
أو في لمحظة القول الشعري» للا كما عانته» أو تعانیه (أناه) الأخرى قبل » أو 
بعد «الآن ‏ هناك» خارج سياق التجربة» ومن ثم أمام صوت جديد هو صوت 
تلك ال «أنا» الرائية المتحدثة إلينا باسم ذلك العالم الجديد الذي تعانيه في 
اللحظة الراهنة» مما يعني أننا في هذه القصيدة أمام «عالم مركب» و«ملتبس» 


(1) أنظر القصيدة في الملحق في نهاية البحث. 

(2) حيث كان السياب في هذه المرحلة كما قلنا آنفاً قد تخلّى عن الالتزام بالثورة في صفوف 
الحزب الشيوعي العراقي » ولذلك فقد أحذ يعاني قمع القيادات الحزبية له بعد أن تخلى عن 
إيديولوجية الحزب. 

)3( من المنظور المسيحي طبعاً. 
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ل «أنا ‏ مركبة» و«ملتبسة) فى آن. 


فهو من جهة ‏ «عالم مركب» ل «أنا - مركبة» لأنه ناتج عن «تماهي» 

عوالم ثلاثة ل «أنوات» ثلاث : 

1 عالم «الفداء الإلهي» ل «أنا» المسيح» الذي تنطلق منه القصيدة» فيطغى 
- إضافة إلى إعلان العنوان عنه ‏ في كل مقاطعهاء ولا سيما في 
المقاطع: الأول الثاني» الثالث» الرابع» السادس. 

- عالم «التضحية الإنسانية» ل «أنا» السياب» الذي يحتجب خلف كثافة 
العالم الأول» ولا يكاد يبين إلا عبر المكان الجغرافي «جيكور» في 
المقطع الثاني . 

3- عالم «عودة الخصب» ل «أنا» «تمّوزا الذي يبرز بشكل خاص في 

المقطعين الثاني والرابع . 

وهو من جهة ثانية ‏ اعالم ملتہس» ل «أنا - ملتبسة» لأنه «مزيج من 
الإلهي والبشري» الأسطوري والعادي» التاريخي والمعاصرء المأساوي 
والبطولي . ْ 

وإذا كان من شأن «التركيب» أن يفضي إلى اثراء» القصيدة و«كثافتها» 
فإن من شأن «الالتباس» الناتج عن تعارض ا «المركبة»» وتصادمها ‏ 

أن يفضي إلى «تعدد أصوات القصيدة» ومن ثم | م إلى «درامية» بنائها . 

غير أن ما يهمنا في هذا السياق ‏ تحديداً ‏ ليس مجرد تقرير القول ب 
اتعدد الأصوات» في القصيدة» فهذا قول مقر سلفاًء لأنه ثابت في كل قصيدبة 

ن على استحدام القناع» وإنما الذي يهمنا ‏ بدرجة أساسية ‏ هو القول 

في : اكيف تتعدّد الأصوات» في نسيجج القصيدة. أو بالأحرى» كيف يتحقق 

(التماهي» في «عملية تركيب» العناصر الداخلة في بناء القصيدة الذي هو في 

حقيقته - قول في : كيف تستخدم الأسطورة ‏ القناع في القصيدة». وهنا 586 

أننا مضطرون لإعادة طرح «سؤال الكيف» هذا مرة أخرى بصيغته الآتية: 

(كيف استخدم السياب «قناعه ‏ أسطورة المسيح» في هذه القصيدة؟ وما دلالة 

هذا الاستخدام في سياق التجربة السيابية بخاصةء والتجربة الحداثية التي 

يمثلها بعامة؟). 
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إن موقف السياب في هذه القصيدة يحتم علينا ‏ بادئ ذي بذع ب 
إستبدال كلمة «استدعاء» أو «استحضار» بكلمة «استخدام» المستخدمة في 
صيغة السؤال عن علاقة السياب بقناعه الأسطوري. ذلك لأننا في هذه 
القصيدة ‏ وبشكل قاطع أمام اهما اليستحضر) أو ١مشكلة»‏ تستدعي حلا 
طريقاً ما للتجاوزء لا أمام لحرفة) أو «مهارة») اتستخدم) أداة» أو وسيلة 
لتحقيق غاية فنية محضة. ومن م فنحن أمام «مأزوم» «مزموم» يستدعي لأزمته 
حلاً» ويبحث لكربه عن متنفّسء لا أمام المحترف» (ماهر) يبحث لحرفته عن 
إمكانيات» ولمهارته عن وسائل. إننا ‏ بكلمة واحدة ‏ أمام «تجربة» واتجربة 
رذيا» بامتياز. 
ولكن ماذا يعني كوننا أمام «تجربة رؤيا» في هذا السياق؟ 
إن من شأن ذلك أن يعني أشياء كثيرة وحاسمة» فهو يعني: 
أننا ‏ أولاً: أمام «حالة كيانية» ينفتح خلالها وعي الشاعر الرائي على 
«كلية التجربة الإنسانية» لإدراك تجربته ‏ الجزئية» فى سياقها. بمعنى أن 
وعي السياب في هله التجربة الرؤياوية» قد انفتح على تجربة: «الصراع 
+ التضحية = الخلاص»؛ صراع «قوى الخير» ضد «قوى الشراء وتضحية 
قوى الخير ‏ من ثُمّ ‏ في سبيل انتصارها على قوى الشر ‏ قد انفتح» على 
هذه التجربة» من حيث هى «قصة الخلاص الإنسانى»» فى كل مكان 
وآنء فهي «قصة الخلاص» التي يعيش السياب فصولها في الحاضرء 
وهي «قصة الخلاص» التي عاش السيد المسيح فصولها في الماضي» 
ويعيش الإنسان بمفهومه المطلق فصولها فى كل آن. فهى «قصة واحدة) 
ركلا قا و اعاس الت دالا ا اه خا اا ا اق 
كالسياب» أم إلهاً كالمسيح» ومن ثم فإن من شأن الوعي ببطلها المعاصر 
الذي هو هنا أنا ‏ الشاعر نفسه ‏ أن يستدعي الوعي بأبطالها 
التاريخيين» ولا سيما حين يكونون في مستوى السيد المسيح ‏ بطلها 
الأول. 

- وأننا ‏ ثانياً: أمام «عملية تماو» يتم بمقتضاها حول «الأنا» الشاعر» في 
«الأنتٌ ‏ المسيح»» وتحوّل «الأنا» الشاعر ‏ من كال «أنا» لا «أنا» 
أو إلى «أنوين»» «أنا» المسيح المتكلمة في النصء» واأنا» السياب» 
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القابع» أو المحتجب خلف تلك الأنا الأولى. والأنوان ‏ كما سنلاحظ 
تتداخلان» وتتخارجان» تتطابقان وتنفصلان» بر سحاد على «أنا» ثالثة 
هي «أنا» تمور الأسطورة ‏ في حركة تنشر توتراً ذ في النص. 


وأننا ‏ ثالثاً : أمام ١‏ «عملية استبدال استعارية» يتم خلالها استبدال المسيح 
بالسياب» استبدالاً يعتمد ا 0 ينيسن على موی يليه 
متين الحبك | لی درجة | أن البعد المسجبي ي السار له في هل الحالة) ل 
ےکر 0 الاك الشعري الذي 
يسرد النص بصيغة «أنا» المتكلم) ‏ يسكنه صوتان» بل ثلاثة أصوات: 
صوت «المسيح. . ٠.‏ وصوت «المسيح + تموزا المستعار من جهة» 
وصمت «السياب» المستعار له» من جهة ثانية. ومن ثم أمام رسالة شعرية 
تسكنها رسالتان» أو تشير دوالّها إلى مدلولين بل إلى ثلاثة: مدلول «أول» 
يحيل على المسيح الفادي» ومدلول «ثان» يحيل على تموز الباعث 
للخصب ومدلول «ثالث») يحيل على السياب الشاعر الثائر» بمعلى أن 
صوت «الأنا» الشعري» الناطق بلسان المسيح في النص» قد ظل يقول ‏ 
على المستوى العمودي لحركة النص ‏ اوضع المسيح) في الآن نفسه 
الذي يقول فيه اوضع غير المسيح»؛ وضع تموز + السياب» أو وضع 
«السياب + تموز». فهو في المقطع الأول يقول «المأساة»؛ مأساة 
المسيح ‏ أي من حيث هو صوت «أنا ‏ المسيح» ‏ في مواجهة «الموت - 

الصلب» «بعدما أنزلوني : . «إذن فالجراح؛ والصليب الذي سمّروني 
عليه طوال الأصيل» ليقول ‏ في الوقت ذاته» وعبر هذه الدلائل ذاتها - 
«مأساة السياب» في مواجهة «القمع ‏ السجن»» ويقول «أثر المأساة»؛ 
مأساة صلب المسيح» ودورها في «تحقيق الخلاص الإنساني»» ليقول 
«مأساة قمع السياب» ودورها في عملية 7١‏ تثويرا الآخرء وتحريره من ضغط 
الخورف والنكوص عن مواجهة الطغيان. وهي مأساة من شأنها ‏ عند كل 


10( أنظر «أبو ديب (كمال)؟: أنهاج التصوّر والتشكيل في العمل الأدبيء بیحٹ ملشور ضمن 
كتاب : قراءة جديدة لتراثنا النقدي» النادي الأدبي بجدة؛ م اء 1990 م» ص 318. 
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ب المشيخ والهيات أنها من جهة - لم تقض على أي منهما الم 
ت اسمعتٌ) «أنصت»» كما أن من شأنها ‏ من جهة أخرى ‏ أن 
تصدم الآخرء الذي ضحيا لأجله ‏ لتخلق فيه «إمكانية الاستجابة» أو 
ززع الالتعداة لتقدي شي ما قن تسيل إلقاد اه يك الل 
عويل الآخر»ء الشاهد مأساة ا - يعبر السهل بين «أنا» 
المصلربب الج و الم الحا ككل اليل وقد :د اله 
و«التواح مثل خبط من الثور. . . الخ». 


أما في المقطع الثاني فينفتح هذا الصوت» صوت «الأنا» «المسيح» 
المستعار على صوت آخر جديد هو صوت اتموز» آلهة الخصب» لينفتح 
بالمقابل صوت «أنا السياب» المستعار له على «جيكور» التي لم تبرز إلا في 
هذا المقطع الذي طغى فيه صوت «المسيح + تموز ليتحوّل» من كم صوت 
«المسيح ...2 المأساوي الذي هيمن في المقطع الأول إلى صوت «المسيح 
+ وقد تجاوز المأساة». وهو صوت من شأنه أنه يقول «الموت». ولكن» لا 
معاناةٌ لمأساة «الصلب ‏ السجن» بل» معاناة لولادة «الخصب ‏ الكتابة» 
بمعنى أن «الأنا» الشعري في هذا المقطع غدت لا تعاني «الموت ‏ صلباً» 
واالموت . قمعاً؛, بل ات تعاني الموت «فاعلية ولادة» للخصبء أو 
عملية بعث للحياة. «قلبيَ الشمس إذ تنبض. . . الخ" قلبي الأرض تنبض 
ا الخ» «قلبي الماء. . الخ» «موته البعث: يحيا... الخ» ولذلك 
يختفى (الموت ‏ صلبا» فوق الصليب» ليبرز محله «الموت ‏ احتراقا بالنار» 
امت بالنار: 0 طيني. .. الخ» «مٿ. ..2). وهو آم من شأنه - 
في هذا المقطع - أنه قد أفضى إلى ولادة جديدة خارقة» ومن ثم إلى مواجهة 
NS‏ جديدة مع «الموت ‏ الصلب» و«الموت - السجن» ‏ في المقطع 
الغالث وما يليه» وهي مواجهةء تبدو هذه المرّة ‏ ولا سيما في المقطع 
الرابع أكثر درامية» وأعمق مأساوية. ويكفي للدلالة على هذا أن نشير إلى 
اذ در ليوا بحي الى کا ا ا في المقطع الأول 
- والتي برزت إليئا ‏ في ذلك المقطع» وهي «تنأى» عن ساحة (الضحية» إثر 
تنفيذها لعملية «الصلب - القمع»ء لتنأى ‏ من ثَمّ ‏ عن ساحة القول 
الشعري» الذي لا نكاد نجد فيه سوى ما يشير إلى تلك الحركة «التنائية» (من 
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التنائي) لتلك القوى «بعدما أنزلوني سمعت. . . الخطى وهي تنأى» - 
عادت ‏ تلك القوى الآن - في هذه المقاطع الأخيرة من جديد ل «تملا» أو 
التكتظ» بها ساحة الضحية» وساحة القول الشعري» على حد سواء. حيث 
نجد أنفسنا في المقطع الثالث أمام صدمة «يهوذا» ‏ عدو الأمس - بعودة 
الضحية إلى الحياة من جديد» وقراره ‏ من ثم إعادة صلبه» وتثبيته في عالم 
الموت» لنجد أنفسنا في المقطع الرابع ‏ وما يليه» وقد امتلأت ساحة 
التضحية بحركة الباحثين عنه وصوت أقدامهم» وهي حركة مدمدمة رهيبة: 
قدمٌ تعدو قدمء قدم 
القبر يكاد بوقع خطاها ينهدم 

هذا ما يقوله صوت «الأنا» الشعري» على المستوى العمودي لحركة 
النص» أما ما يقوله صوت «الأنا» الشعري» على المستوى الأفقي لحركة 
النص» فيمكن القول» إن من شأن هذا الصوت أنه ظلْ يقول الشيء: 
واغيرّه) أو «الوضع» وانقيضه» على حد سواء» فهو في المقطع الأول مثلاًء 
يقول: «الموت ف ابعدما أنزلوني»» ليقول «الحياة ‏ تجاوزا) للموت› 
ااسمعت») الم تمتني» (أنصثٌ04 ويقول الوقوعً) فعل الفاعل عليه «أنزلوني» 
ليقول ‏ من ثم «تحؤله)» هو نفسه إلى «فاعل) اسمعت» «أنصت» يقول 
الحظة موته)» ليقول - في الآن نفسه +العظة عباتن تن E‏ . وهو في 
المقطع الثاني قول «الموت ‏ احتراقاً» بالنار» ليقول «الحياة ‏ بعثاً» للآخر» 
ليقول ‏ من ثم في المقاطع الأخيرة «الحياة - مواجهة) متجددة مع قوى 
الشر الصالبة ‏ القامعة» له باستمرار. وإذا تقرر هذاء وتأكد لنا أننا أمام 
اعملية استبدال استعارية» تم خلالها استبدال صوت المسيح بصوت 
السياب» وعالقه بعالمه» فإن من حقنا الآن» أن نتساءل : ولكن كيف تمت 
«عملية الاستبدال «تلك؟ أو بالأحرى» ما الأسس التى قامت عليها تلك 
العملية الاستبدالية؟! . ١‏ 

وهنا يمكن القول» إن من شأن «عملية الاستبدال الاستعاري» الت 
تحققت في تجربة «الرؤيا» السيابية هذه؛ أن تنهض على عمليتين متداخلتين 
ومتكاملتين: «عملية تركيز» واعملية صهر»» تركيز على أي شيء؟ وصهر لأي 
تي 
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أما «التركيز» فهو على «الصاعق» في الأسطورة؛ على ما «يثير 
و«يحرّك»ء أو بالأحرى ‏ على ما «يفجرا NT‏ يفجر ماذا؟ ويعبر عن 
ماذا؟ يفجر الداخل ‏ الهمّء الشعور بالمأساة ‏ ل "يعبّر) عنه أو ليصبح 
تجسيدأ أ مأساوياً له (أي للهمٌ ‏ الشعور) في الخارج» إنه م نيساظة اتركيرة 
على ما يمل «بؤرة» للتفجّرء والانطلاق فى آن. كتركيز هذه التجربة - فى 

مطلع النص ‏ على احدث الصلب» في ذاته (في حكاية السيد 0 

الأسطورية) وذلك لما يُمثله هذا الحدث» من «الحظة» أعمق دلالةٌ على 

تراجيدية الوجود الإنساني الذي يعانيه السياب في هذه 0 

حیاته» ومن ته هما هو الأكثر تغبيرية عن تلك التراجيذية التي تمثل أزمته 

الحقيقية في لحظة القول الشعري الراهنة. 
وأما «الصهر» فمن شأنه أن يقع على كل معطيات التجربة» بما فيها 

امعطيات الأسطورة) التي تستدرج هي كذلك إلى الداخلء حيث يتم 

هدمها» وإعادة بنائهاء أو تفكيكها ‏ كما وردت في سياق تشكلها ‏ 
حكايتها ‏ في الماضي» وإعادة تركيبها على النحو الذي يحقق الغاية منها في 
سياق استخدامها الحاضر. . وهي عملية (أي عملية التفكيك < إعادة 

التركيب) من شأنها أنها ظلت تحقق في قناع السياب سمتين هامتين : 

E O‏ مدر" التي اسملا بلعل اماثر ادر كي لسرا 
العا من #قرة شعو رة قآدرة على الصهر - ضير العناص اة 
في تكوين القناع ‏ صهراً يحيلها ذرات دقيقة» وشفافة في بنية القناع 
الرمزي. 

2- وسمة المرونة والتكيئف» التي ظلت تستدعي من السياب «تحويراً» دائماً 
في بئية الأسطورة ‏ القناع» ا د مده 
ومتعددة» من بينها تقنية «المزج»ء المزج بين أسطورة وأخرى» على 
نحو ما فعل في هذا النص» حيث مزج أسطورة «المسيح» ب اتمّوز» 


(1) ولا ريب أن هله السمة إنما تحققت بفضل علاقة التوازن التي تربط الشاعر بأسطورته» فهو 
في عملية «التفكيك * إعادة التركيب» يعيد خلق الأسطورة على نحو مترازن؛ بحيث لا 
يبقى على كثافتها (أي الأسطورة) حتى لا تغيّب وجهه أو تحجب عله رؤيته للعالم» ولا 
يمزق تلك الكثافة إلى الحد الذي يكشف عن وجهه» ليبدى وكأنه قد أصبح دون قناع. 
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ليحقق في قناعه هذه السمة الهامة» التي من شأنها أن تمنحه ‏ ولا سيما 
قناع المسيح ‏ هوية معاصرة؛ يبدو خلالها ‏ كما ذهبت خالدة سعيد ‏ 
الابن الصاعد من الأرض» أو المتوحد بها. بدلاً عن الأب الهابط من 
السماءء فالأرض ‏ عنده ‏ هي حيز التحوّل» وهي ‏ في الآن نفسه ‏ 
رحم الولادة المتجددة. 


وهنا نكون أمام صياغة جديدة لرمزية المسيح» استدعاها مأزق الوعى 

التاريخي عند السياب» وهنا ولذه ذلك الوعي من 0 «الأنا») السا 
تصدعاً أفضى بهذه الأنا(«أنا» السياب ‏ المتكلم) | 0-0 أو 
بالأحرى» إلى «الاتساع) اتساعاً كبيراً» غدت معه «صوت الرؤيا» أو «أنا) 
الرائى الذي يتوحد برؤياه. أي بالحادث لا بالسالف» بالابن» لا بالأب. 
ومن هنا اتساع هذه «الأنا» للعديد من الأصوات. بحيث تستوعب «أنا 
الشاعر في هذا النص: المصلوب» الأرض» تمّوزء المناضل» الشهيد وفي 
كل الأحوال» لبس العاف مرجع الضمائر» وإن كان صوته غير متناقض مع 
هذه الضمائر. إنه بعد من أبعادها . 


وإذا كان من شأن وقوفنا حتى الآن ‏ على طبيعة العلاقة بين الوجه ‏ 
السياب» والقناع ‏ (المسيح + تموز)» ان قد کف لا عا يكن ةن 
«درامية التصدع»» في التجربة السيابية» فإن من شأن وقوفنا ‏ منذ الآن ‏ على 
طبيعة العلاقة بين الوجه «موقع الرائي" و«عالم الرؤيا» أن يكشف لنا عما 
يمكن وصفه ب «درامية الصراع» في تلك التجربة. ولكي نستطيع تحديد طبيعة 
تلك العلاقةء فإن علينا أن نقف أ أولا لن طبيعة العلاقة بين رة «الأنا) 
المصلوب» و«الآخر» الصالب من جهةء و«الأنا» المصلوب» والآخر ‏ 
المصلوب لأجله من جهة ثانية. . فنحن في هذا النص أمام حركتين أساسيتين 
تنبئق عنهما حركة فرعية ثالثة. والحركتان الأساسيتان هما: حركة «القتل ‏ 
الصلب» «بعدما أنزلوني» (أي عن ا بعد الصلب) 2 (الانبعاث) 


(1) أنظر: خالدة سعيده الحداثة أو عقدة جلجامش (2) الوطني» الآخرء حداثة الآخر» قضايا 
وشهادات» 3 شتاء 1901 م“ ص 57. 
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«انبعاث الأنا» ‏ المفعول به المصلوب «سمعت» «أنصت» وحركة لبعث 
الآخر) اناوه والمصلوت لةه ف «الرياح تسف النخيل» و#العويل 9 
ا Ts e‏ 
الأخرى» وضرورة ة وجودها. 


وقد تجلى هذا إن على مستوى منطق التركيب اللغوي في الجملة» على 
نحو ما نرى في جملة «بعدما أنزلوني سمعت. . . الخ» التي انطلق منها 
النص» وجملة «موته البعث: يحيا بمن يأكل» التي تطوّر إليها النص في 
المقطع الثاني» حيث رتب منطق الت ركيب «التعالقي» فى الارن 
حركة «الانبعاث» و«البعث» الثانية» على حركة «الموت ‏ الصلب»ء وجعلها 
تالية لها ومنبثقة عنها. لتبدو تلك الحركة بمنزلة الاستجابة للمثير» أو بمنزلة 
رد الفعل على الفعل «بعدما أنزلوني + سمعت. . ٠.‏ هكذا بسرعة» وبدون 
فاصل بين الحركتين اللتين تنتظمهما جملة واحدة. 

أما في الجملة الثانية فقد وحّد منطق التركيب الإسنادي : «موته البعث» 
الحركتين: حركة «الموت < الحياة» في حركة واحدة هي حركة «الموت <> 
الحياة» أو «الحياة ‏ في - الموت». وهي حركة من شأن الموت فيها أنه لم 
يبق موتاً للإنسان ‏ الجسد» ضا لت عم الصلي» بل موتا للإنسان ‏ القلب 
أو «الروح» احتراقاً بئار الحب والتضحية في سبيل إنقاذ الآخر (التحبوت)ة 
ومن ثم لم يبق هذا الموت ‏ الاحتراق فعلاً يمارسه آخر ضد «الأنا» 
المحترقة» بل فعلاً هو من إنجاز تلك الأنا ضد نفسها ذاتها «متّ) أحرقت . 
«ظلماء نفسي. . ٠.‏ حتى تتطهر وتتجدد. 

أو على مستوى منطق نمو العلاقة بين الحركتين في النص» حيث 
نلاحظ أن حركة «الفعل - الصلب» الأولى والتى فاض منها النص» قد 
أفضت ت - بشكل طبيعي وضروري إلى حركة رد القعل الانبعاث» الثانية» 
التي هيمنت على بنية المقطعين الأول والثاني» والتي تدرجت - هي كذلك - 
لتأخذ في المقطع الأول ل الحياة السلبية» أ و «الإحساس السلبي» 
بالمأساة اسمعت» «أنصت» «لم ڌ ئي تمت با نشبا س إلى «أنا» المصلوب» 
و«الرياح تسف النخيل» «العويل يعبر. . .0 «العويل يشد السفينة» «المدينة 
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تغفوا «المدينة تحس» بالقياس إلى الآغر المعلوت لأجله لعأهل تلك 
الحركة في المقطع الثاني من ثم - شكل «عودة الحياة الفاعلة» أي المفجرة 
للخصب والباعثة للحياة والنماء في «جيكورا الكون والإنسان. وهي عودة 
أفضى بها حضورها الكاسح في المقطعين - إلى أن تحتل هي كذلك ‏ موقع 
«الإثارة» أي موقع حركة «الفعل» التي تستدعي بدورها ‏ حركة «رد الفعل» 
بمعنى أن حركة «الانبعاث التي مثلت ‏ في المقطع الأول والثانيى ‏ رد فعل 
على حركة الفعل ‏ الصلب» قد تطوّرت لترتد ‏ منذ مطلع المقطع الثالث - 
هى حركة «الفعل»؛ فعل العودة الفاعلة في الحياةء التي من شأنها أن تفضي 
- بشكل طبيعي وضروري - إلى حركة «رد فعل - الصلب» من جديدء على يد 
يهوذا ‏ عدو الأمس ذاته. «هكذا عدت فاصفرٌ لما رآني يهوذا»... بهذه 
السرعة» وبهذا الترتيب» يبدأ تحوّل العلاقة بين الحركتين: 


من علاقة شهدت - في المقطعين الأولين ‏ خفوتاً في حدة الصراع بين 
قطبى المواجهة «أنا» المصلوب ‏ المبعوث» واهو» الصالب المتربص» حيث 
هيمنت حركة «انبعاث الأول» على حركة» صلب الثاني له هيمنة بدت خلالها 
الحركة الثانية وكأنها مجرد حافز أو مثير للحركة الأولى ليس إلاء إلى علاقة 
تشهد ‏ في المقاطع الأخيرة ‏ احتداماً في الصراع» وحدهً في المواجهة بين 
قطبي الصراع في الحركتين» وهو صراع ومواجهة من شأنها الإفضاء إلى 
هيمئة حركة «الصلب ‏ الموت» على حركة «الانبعاث ‏ الحياة» التى هيمنت 
في المقطعين الأولين» ومن نَم إلى وضع #03 لجرت أن الاد موق 
الموت على صليب الموت من جديد (بعد أن سمّروني) أي ليبرز إلينا في 
نهاية النص» وقد «سمُر» فوق الصليب من عدي انعد أذ سمروني وألقيت 
عينيٌ... الخ» بعد أن برز إليئا في مطلع النص وقل اتر لمن فوق الصليب 
(بعد أن أنزلوني). 


وهنا يكون النص قد انطلق من «لحظة تجاوز الموت» ولكن لينتهي 

إلى الحظة معاناة الموت» التي تمثل هي كذلك الحظة مخاض» أخرى 

للحياة الد فا مخاض الد ا وكا يله الجر الدائرية 

المفتوحة ‏ اموت جه حياة حه موت +>...» إنما يجسد رؤية السياب 

لطبيعة الوجود الإنساني» وأنه جدل مستمر بين: الحياة < الموت» أو 
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بين: الوجود 6 اللاوجودء إنه صراع خالد وأزلي بين قوى الخير 
وقوى السو بين المظلوم والظالم» الحر والمستبد» المقموع بالسلطة› 
والسلطة القامعة وهي رؤية للوجود من شأنها أنها رؤية للواقع 
المعيش» كما يقولها لواقم ذاه حن. E‏ ل 
يقولها فكر السياب الناظر إليه؛ بمعنى أنها رؤية مبعثها «الواقع المنظور» 
لا «الفكر الناظراء «المعاناة») لا «الثقافة). 


وهنا نكون قد وصلنا إلى «الموقع الفكري» أو «الأيديولوجي» الذي 
فاض عنه النص السيابي» عر برك د ا النص ۔ كما لاحظنا ‏ أله 
يوحي په» و ص يقول إا لا ضا تا له في بنيته» لا 
e NTE TN‏ 

وإذا كان من شأن الرؤية السيابية أنها قد برزت على هذا النحوء فإن 
من شأن الرؤية الدرويشية أنها قد برزت على خلاف هذا النحو. أي على 
نحو آخر يمثل ‏ في حقيقة الأمر - ما يمكن وصفه ب «اهتزاز الرؤية» أو ب 
«انهيار الموقع» الذي انبثق عنه النص الدرويشيّ. 
ب - القناع الواقعي ‏ انهيار الموقع 

ويتجلى ما أسميناه ب «انهيار الموقع) عند درويش - في قصيدته 
القناعية: «خطبة الهندي الأحمر ‏ ما قبل الأخيرة ‏ أمام الرجل 0 
التي تجسد ‏ في حقيقة الأمر - حضور الخارج» وانفجاره في الداخل» أو 
إنكسار الواقعي في الخيالي» والمدرك اللكبي :فق اون الجمالي 
فالصراع في رؤيا قصيدة درويش هتد ينذا 'ضواغا قفا + |وبواقعيا 7 
الخارج ‏ يراه الشاعر الرائي بين الهندي الأحمر والرجل الأبيض في تاريخ 
أمريكا المعاصر كمستوى أول في دلالة القصيدة» ويعانيه في حياته اليومية» 
أو في واقعه التاريخي مواجهة دائمة ودموية مع قاتله وغاصب أرضه 00 
الصهيوني في فلسطين - كمستوى ثان في دلالة القصيدة ‏ ولكن لينتهي ذلك 
الصراع ‏ في الداحل - إلى صراع متخيّل» أو ممكن من شأنه ‏ خلافاً له عند 
السياب ‏ ألا يجسد صراع الوجود في الخارج» المرجعي الحي» بل أن يعيد 


(1) أنظر القصيدة في الملحق في آخر البحث. 
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إنتاجه أو صياغته من جديد» على نحو يحقق له ولادة جديدة ومتجلدة. 


وهو أمر يعني تحوّل الصراع في الرؤيا الدرويشية من صراع في 
الواقع » إلى صراع في الممكن› من صراع بين البشر في الواقع ۰ 
على الأرضن؛ إلى صراع بين عناصر ممكنة أو متخيّلة فيما فوق الواقع» أي 

في المتخيل الإبداعي في اللغة. SS‏ 
ا هو بمنزلة فعل من أفعال النفي» يقصد يه الوعي المبراع الواقعي؛ 
فيستلبه واقعيته» ويححيله | إلى صراع حارج العال إنه وعي ينسحب من 
العالم الواقعي عن طريق نفيه وإعدامه. مع ذلك ينبغي أن نلاحظ أن عملية 
النفي للواقعي عند درويش مؤسسة ة على الوجود الواقعي ومنبثقة عنه» فأفعال 
التخيل عند درويش لها جميعاً نمط واحد هو تلك الفاعلية والحرية في خلق 
اللاواقعي على أرضية الواقعي ومن أنقاضه مما يعني أن الوعي التخيّلي ‏ عند 
درويش يستخدم العالم الواقعي بوصفه الخلفية» أو الأساس المنفي 

ومن هنا فليس الصراع الواقعي في رؤيا درويش - أكان صراع 00 
الأحمر مع الرجل الأبيض» أم صراع الفلسطيني مع الغاصب الصهيوني 
طا مادياً يعمل كمماثل لصراع جمالي متخيل . 

ولكن كيف تحققت عملية النفي - نفي الصراع الواقعي ‏ في القصيدة؟ 

إذا كان من شأن الوعي ‏ كل وعي أنه كما يقول سارتر”” - وعي 
يي ا ل و ا ل 
باقي الأشياء» أي إعدام المجال الذي يظهر فيه الشيء» سواء للخيالء أم 
للإدراك الحسي فإن ما فعله درويش إزاء موضوع الصراع الواقعي في الخارج 
IG‏ 
والثاني» إعداماً عاد خلاله ذلك الصراع الواقعي أو التاريخي صراعاً: 


- مجاله الممكن. > لا الواقع» الممكن «هنا ‏ الآن)» ذ في «مكان ‏ زمان» 


(1) أنظر في هذا الخبرة الجمالية بوصفها تخيّلاً عن سارترء في الخبرة الجمالية» سعيد توفيق» 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشرء ط أولى» 2 مم ص 169. 
(2) أنظر: نقسه» ص 170. 
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القول الشعري» في عالم الرؤيا ‏ التحوّل؛ أو عالم «الولادة ‏ الموت» 
١افي‏ المسيسبي» «هنا بين ماءِ ونار) في الغيوم على حافة الساحل 
اللازوردي بعد القيامه» «هنا في النفوس الطليقة بين السماء وبين 
الشجر...2 «في البحرا «خارج مملكة الخارطة» «في القبر» «سطح 
البحيرة» «فوق عرش الزمان الجديد» «على هاوية الأبدية» «فى السماء» 
«فى الفلك» «أرض الأسماء) «الكتب» «ظل الصفصاف» «عزلة الأبدية 5 
غابة لا تطل على الهاوية» «الريح) «ثقوب الفضاء الجريح» «مطر يابس 

في الغيوم» «الوقت ‏ الأرض» هكذا فك مطلقء «الأرض أجمل ما 
كتب الله فوق المياه» «المكان الجريح» «النهر» «أعالي النشيد» «هنا تتبخر 
الجسادنا غيمة غيمة في الفضاء» «هنا تتلألأ أرواحنا نجمة نجمة في فضاء 
اله الي اى هاوية رحبة تصعدون» «وطن الطير» الحصى الأرض» 
اثقوب الغيوم) «كلام النجوم» «هواء البحيرات» «زغب الذرة الهش» 
الزهرة القبرا ورق الحور» «كل شىء) «هنالك على مقاعد المكان ‏ مكان 
الضيافة المشاع». ْ 

وغايته : 

1- الحضورء لا التملك؛ الحضور في «المكان ‏ هنا» في «الزمان ‏ الآن» 
أي في عالم التحوّل والصيرورة» «أما آن أن نلتقي يا 2 غريبين في 
زمن واحد؟ قي علد واه ملا بلقن الخزباء على او لا التملك 
للمكان» أو السيطرة عليه ف «ليست أثينا لنا... وليست أثينا لكم» 
افاتركوا يا ضيوف المكان مقاعد خالية للمضيفين كي ۰ ومن ثم فهو 
صراع من شأنه أن ينتهي خلافاً له عند السياب . لحظة التقاء الأطراف 
المتصارعة» لا لحظة افتراقهاء أو إبتعاد بعضها عن بعض» بمعنى أنه 
صراع يحسمه «الحضور» ويفجره «الغياب» يحسمه حضور الأطراف 
المتصارعة في ساحة الصراع» أي في المكان ‏ الزمان» ان عليه 
لأجل الحضور فيه» ويفجره غياب تلك الأطراف المتصارعة؛ أو بعضها 
عن ساحة الصراع والمواجهة. 


2 - وتأسيس الوجود في الزمن؛ لا في الواقع» وهو تأسيس من شأنه أن 
يستهدف هوية كو لا الموجود ذاته» وهو يستهدف هوية 
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الود لا بهدف إلغاء وجوده بشكل نهائي› في الواقع ٠‏ بل لمشحه 
وجوداً آخر في الزمن» أو بالأحرى لجعل وجوده وجوداً مفتوحاً في 
الزمن. خو ار م ات ان يمن گما تقول القصيدة ‏ على تجاوز 
كل ما من شأنه أن يعيق حركة الموجودء أو يوقف صيرورتها. بما أ 
ذلك وجوده المنجز في السابق. وقد تجلى هذا من كون فعل القتل أو 
التجاوز الذي وقع في القصيدة إنما وقع ليغ ِم - من جهة E‏ 
أن ب بحقق الاستقرار والثبات في حياة الموجود ‏ الراحل دائماً أہداء 
بحثاً عن عناصر جديدة ومتجددة لوجوده. فالعشب يُقْثَل ١لا‏ تقتل 
الغشب أك للعشب روح يدافع فينا عن الروح في الأرض» وكذا 
الشجر «شجر الليل» «ماذا تريد من الذاهبين إلى شجر الليل» ١وشجر‏ 
الطبيعة» ايا سيد الخيل علّم حصانك أن يعتذر لروح الطبيعة عما صنعتٌ 
بأشجارنا» «يا أختي الشجرة لقد عذبوك كما عذبوني» فلا تطلبي 
المغفرة لحطاب أمي وأمك» وكذا «شجر الاسم» ‏ ١لا‏ تقطعوا شجر 
الاسم يا أيها القادمون من البحرء ولا yT‏ 
و«الكائنات الصديفة» ‏ «إن كان لا بد من قتلنا فلا تقتلوا الكائنات التي 
صادقتنا» واورد الحديقة) ‏ «بماذا وعدت حديقتنا يا غريب؟ بورد من 
الزنك أجمل من وردنا؟» و«العشب. النباتات» الأشجارء الحقول» 
الربيع» الأبقار» ‏ «ولكن أتعلم أن الغزالة لا تأكل العشب إن مسه دمنا؟ 
أتعلم أن الجواميس إخوتناء والنباتات إخوتنا يا غريب؟» «جدتنا 
الأرض» أشجارنا شعرهاء وازينتها زهرها... فلا تغير هشاشة 
تكوينهاء لا تحفر الأرض» ايقول الغريب كلاماً غريباً ويحفر الأرض 
بثراً ليدفن فيها السماء» «الخيل تأكل أعشاب غزلاننا في الحقول» «وكنا 
نبشركم بالربيع فلا تشهروا الأسلحة» «لن أوقع باسمي على بيع شبر من 
الشوك حول حقول الذرة» ‏ وكذا كل ما يحفظ للموجود المتحوّل 
هويته : - «وكنا نحفظ ذكرى أحبتنا في الجرار مع الملح والزيت» كنا 
نعلق أسماءهم بطيور الجداول. . ٠.‏ «وكنا. . . نحفظ تاريخنا الشفهي › 
وكنا نبشركم بالبراءة والأقحوان...2 ١لا‏ تكسّر مرايا الأرض» اسندافع 
عن تجن رياه وق RSG‏ علين ضار وقد ات | 
زاوا اوی ري ر - من جهة ثانية اگل 
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ما يمثل - بالنسبة للموجود ‏ حالة وجود حقيقية أو مستقرة؛ ف لامن حق 
كولومبوس الحر أن يسمي أشباحنا فلفلاً أو هنوداً» «ولكنه لا يصدق أن 
النسسو سواسية کالھواء» وكالماء خارج مملكة الخارطة» وأنهم يولدون 
كما تولد الناس في برشلونة» لاولم يبق منا سوى زينة للخرابء وريشس 
خفيف على ثياب البحيرات» یکن مان قلت فاته ۴ 
سيكفي . . ) الا تدفنوا الله في كتب وعدتكم بأرض على أرضنا» 
«افخذوا وقتكم لكي تقتلوا الله. . ٠.‏ افمروا أمامي لأحصيكم جثة جئة 
فوق سطح البحيرة) «فمروا ليبقى لي الرب وحدي» اونحن نودع نيراننا») 
اللا تطلبوا د «ألم ترضعوا مثلنا حليب الحنين 
إلى أمهات؟ ألم ترتدوا مثلنا أجنحة لتلتحقوا بالكترق ب اهنا تك 
أجسادنا غيمةٌ غيمة في الفضاءء ا نحا لي لها 
النشيد» «سندافع عن ريشنا في جناح الأغاني الأخيرة. عما قليل تقيمون 
عالمكم قوق عالمنا. . . إلى أين يا سيد البيض» > تأخذ شعبي.. 

وشعبك؟ | اياف هاوية يأخذالأرض هذا عه 
بالطائرات» وحاملة الطائرات» إلى أي هاوية رحبه ة تصعدون؟) وحن 


سنمضي إلى وطن الطير سربا من البشر السابقين؟. 


3 وتسمية الوجود. لا وصف الوجود. ف امن حق كولومبوس الحر أن 
يسمي أشيا حنا) (أي وجودنا) «وأسماؤنا شعجر من كلام الإله) «والتفكف 


باسمي وأسقط في النهرء أعرف 1 أعود إلى قلب أمي». 


سي ل و ل 
أكان إنساناً : فمن حق كولومبوس الحر أن يجد الهند في أي بحرا أو لغ 
بكراً: «لن يفهم السيد الأبيض الكلمات العتيقةء » هنا في النفوس الطليقة بين 
السماء وبين الشجرا «وكولومبوس الحر يبحث عن لغة لم يجدها هنا. . 
ارعن التجاوز ار E‏ لماذا يواصل e‏ 


الصحب ا ره عام فوق e‏ .») اهناك 
موتى پموتول أكثر من مرّة في الحياة لس اف 
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وموتى يموتون كي يحملوا الأرض فوق الرفات. ..» «هنالك موتى يزورون 
ماضيهم في المكان الذي تهدمون» «هنالك موتى يمرون فوق الجسور. . .») 

لنكون بهذا أمام صراع وجودي من طراز خاص» فهو وإن مثّل صراع 
الوجودء في مواجهة اللاوجودء أو صراع الحياة في مواجهة الموت - إلا أنه 
مع ذلك يمتاز عما هو عليه عند السياب - بأنه صراع الوجود في الزمن» لا 
في الواقع» لمواجهة اللاوجود ‏ حارج الزمن» لا في مواجهة اللاوجود في 
الواقع» إنه بتعبير آخرء صراع اللاوجودء خارج الزمن للوجود في الزمن» 
إنه صراع باعثه الأول اهم ر لا في الواقع. وغايته - من 
ثم تحقيق الوجود (هنا ‏ الآن» ذ في الرؤيا الشعريةء لا تحقيق الانتصار على 
قوى الشر والبغي «هنالك قبل لان في الواقع» وقد أكد هذا على مستوى 
آخرء أن اللغة في القصيدة لم تبق مجرد كلمات؛ أو أدوات اصطلاحية تحيل 
على صراع خارجي» في الواقع» بل أصبحت هي نفسها تسمي الصراع» 
وفطي ان ا ا ا افا داهن الا وهو ا اق 
معه الكلمة ‏ عند درويش - إلى «فج» يصطاد في شباكه بعض حقائق الصراع 
الوجودي الهاربة. 

غير أن من المهم في هذا السياق تأكيد القول» إن درويش» بموقفه هذا 
- وإن أقام المتخيّل الجمالي» > على أنقاض المدرّك الواقعي» فإنه لم يفعل 
ذلك بغرض إلغاء الواقعي؛ أو تجاوزه بالتعالي عليه» وإنما فعله بهدف إعادة 
خلقه على نحو خاص. بيد أن وعي درويش - وهو يعيد حلق الواقعي ,لم 
يكن يهدف من وراء ذلك أيضاًء إلى تجسيد الجمالي المتخيل» أو تحويله 
إلى واقعي» فهو لا يبدع الصراع الواقعي ليكون موضوعاً للتأمل الجمالي 
وإنها ليكون وسا له فمن خلاله ينبئق أو يظهر محمول آخر لاواقعي› > هو 
الصراع الجمالي. 


وهكذا فإنه لا يكون في الرؤيا الدرويشية تحوّل من الواقعي إلى 

اللاواقعي» وإنما تكشف للاواقعي من خلال الواقعي. فالصراع الواقعي ‏ 

عند درويش - ينزلق إلى العدم» ولا يصبح موضوعاً للإدراك الحسي» > بل 

مجرد مماثل للصراع الخيالي. بمعنى أن الصراع الواقعي لا يصبح موضوعاً 

للتأمل الجمالي إلا من خلال عمل من أفعال التحييده أو النفي يجعل 
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الصراع الواقعي يختفي وراء ذاته» ويظهر باعتباره غير قابل لل وبعيد عن 
منالناء وعن اهتمامنا الواقعي | إزاءه. وبذلك يصبح التأمل الجمالي عند 
درویش دوا :من كل الأغرادن ا فالجمال يتعارض مع الرغبة» 
اة کک ية" . ومن هنا يغدو حضور الخارج الواقعي - 
المأاساوي. أو الضروري» في تجربته بمنزلة الحافزء أو المثير المتجدد لقول 
الداخل اللاواقعي ‏ المجاوز للمأساة» أو للضرورة» وكأن التجربة الدرويشية 
بهذا إنما تقول ضرورة وجودها. فالفن» إنما يزداد غنى على غنى بانفتاحه 
على المنبهات المخارجية» والإنسان ‏ كما يقول والت ويتمان ‏ إينما يتحرر 
ا 0 و 


2(2 || 


وإذا كان من شأن ما توصلنا إليه فيما يتعلق بطبيعة رؤيا الصراع عند 
درويش أن يفضي إلى التسليم بفكرة «انهيار الموقع»» أو «ارتباك الموقف - 
الأيديولوجي إزاء حركة الصراع الإنساني» في المعيش الواقعي» أو 
الاجتماعي »؛ فإن مع شان التسليم بهذا أن يفضي بشكل طبيعي ‏ إلى التسليم 
بفكرة «الإنسان الكوني» في صراعه الوجودي مع الزمن. فدرويش» وإن انهار 
به موقعه في سياق الصراع الاجتماعي 50 إلا أن هذا الانهيار قد 
أسلمه إلى «موقع» آخر في سياق أشمل وأرحب» هو سياق الصراع 
الإنساني» أو الوجودي في الزمن» وهو تحوّل أفضى ‏ على مستوى آخخر - 
إلى تحوّل ميدان الصراع» من صراع في الخارج» إلى صراع في الداخل» 
من صراع كان مجاله الإنسان في علاقته بالإنسان» إلى صراع أصبح مجاله 
الإنسان في علاقته بذاته. ومن ثم من صراع كان يستهدف وجود الإنسان» 
في علاقته بوجود غيره» في الواقع› الوه صراع غدا يستهدف وجود الإنسان 
في علاقته وبوجوده هو نفسه في الزمن. إنه صراع لم يبق همه الأول تفكيك 
الخارج الواقعي لإعادة تركيبه؛ أو صياغته» بقدر ما أصبح همه الأساسي 


(1) أنظر في هذا سارتر» مصدر سبق ذكرهء ص 185. 

(2) أنظر مسؤولية الناقد؛ ف. أ.» ماتيسن» الأديب وصناعته» دراسات في الأدب والنفدى 
احتارها وقدم لها جبرا إبراهيم جبراء المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ط ثانية؛ 
3م ص 193. 
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تفجير الداخل الوجودي لإعادة خلقه وإيجاده. ومن هنا نجد تصدع الكيان 
الداخلي للوحدة الإنسانية» وظهور الكيانات المتصارعة داخل الموجود الفرد 
نفسه. وهو أمر جسدته في قصيدة درويش» ظاهرة: «تداخل الأصوات 
المتصارعة» وتبادل المواقع في القصيدة» ويكفي للدلالة على هذا أن نشير 
إلى أن حركة الصراع التي انبثقت عنها القصيدة ‏ وإن بدت في ظاهر الأمر 
حركة صراع بين هويتين مختلفتين ومتمايزتين تتمثلان في : «أنا - الضحية» > 
| - الهندي الأحمر في أمريكا +2 العربي في فلسطين. و: «أنت ‏ 
السفاح» -> 1 الأوربي الأبيض في أمريكا  24-‏ اليهودي الصهيوني في 
فلسطين وتأخذ حركة الصراع في نموها في القصيدة شكل : 

|-أنت <> «سيد البيض) 6 نحن -+ «القتلى» 

2 ائ حه «كولومبوس) ك7 نحن -> «القتلى) 

3 ألت < «الغريب» 7 نحن -+ «الغرباءا 

4 أنتم جه «القادمون من البحر» 7# نحن > «الألهة القتلى» 

3 نتم <> «البيض القتلة» كبن نحن > «الآليهة» 

6 هو <-» «الخموض» 2 نحن سه «القتلى) 

م <> «القتلة نيرون» ع7 نحن -ه «القتلى» 

8 هو <> «الغريب ‏ القاتل» من نحن -+ «القتلى» 

9 _ أت جه «الغريب ‏ القاتل» ع نحن < «القتلى» 

0 - أنتم <> «الغرباء» ع نحن + «القتلى» المغضوبون 

11 ب أنشم <> «القتلة المطالبون بالسلام» # نحن -> «القتلى» 
المطلوبون للاستسلام. 

2 <> «الغرباء + سيد البيض» عر أنا -ه «الهندي المتمرد ١‏ 
هم القتلى» 

13 ا <> «القتلة الغاصبون» يت نحن -+ «القتلى» 

>< البيض» من أنا ت لحن‎ ١ أنتم جه «سيد البيض‎ ET 
#الرائي : المو تى»‎ 
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5 أنا = هم <> «الرائي + الموتى» < أنتم -> «البيض القتلة» 
الغاصبون» 


إلا أنها ‏ أي حركة الصراع ‏ تستحيل في بعض مفاصل تحولها في 
القصيدة» ولا سيما في المفصل رقم: «1. 2ء 8) إلى حركة صراع داخل 
الهوية الواحدةء أي بين «الأنا؛ ووجودهاء «فسيد البيض» الذي يحتل ‏ مثلاً 
داائولم السناع الى المتفل رقم [1) وموقع اكرلويوين١‏ في( 22 وون 
«الغريب» في (8) يفقدون - نتيعجة لعملية النفي أو الإعدام المشار إليها ناب 
هويتهم الحقيقية» أو الواقعية ‏ كما يقولها التاريخ بالنسبة لكولومبوس - 
الرجل الأبيض» والواقع بالنسبة للغريب الغاصب - ليكتسبوا في رؤيا 
القصيدة هوية أخرى ملتبسة» هي في جانب منها هوية «الأنا ‏ الموجود» 
الشاعر في علاقته بعالم وجوده ‏ رؤياه ف «لن يفهم السيد الأبيض الكلمات 
العتيقة هناء في النفوس الطليقة» بين السماء» وبين الشجر في" (1) 
واكولومبوس الحر يبحث عن لغة لم يجدها هنا. . ٠.‏ وافي وسعه أن كر 
بوصلة البحر كي تستقيم وأخطاء ريح الشمال» في (2) و«الغريب في (8) 
يقول كلاماً غريبأ ويحفر في الأرض بثراً ليدفن فيها السماء» وايغيّر هشاشة 
تكوين الأرض» ويكسر مرايا بساتينها. ..2 الخ. وهي في جانب آخر من 
هوية «أنت ‏ الموجود» السفاح في علاقته بضحيته» وهذا أمر من شأنه أن 
يفجر البحدود» ويلغي المسافة الفاصلة بين أطراف المواجهة والصراع في 
حركة القصيدة» بحيث يصبح كل طرف من أطراف الصراع في القصيدة 
بمنزلة نفسه ومن يصارع» أو يواجه في آن» فهو السفاح والضحيةء 
الضحية والسفاح في آن واحد. وربما أكد هذا على مستوى آخر أن حركة 
«الموت < الحياة» أو «الوجود < اللاوجود» قد أصبحت في القصيدة 
REE‏ مى AN E a SEO NNE‏ 
هي حقيقة الوجود في الرؤيا. ومن هنا أصبح صوت الشاعر الرائي «بؤرة» 
يتفجر بكل الأصوات المتصارعة والمتناقضة» ويفيض - من تم - بالدرامية 
والصراع. وهنا لا تعود القصيدة الدرويشية تسيا لدرامية الصراع 
ET‏ - كما في قصيدة السياب - بل تجسيداً لدرامية الصراع 
الرجودي ذف في الزمن» فهي تنهض على تفكيك الصراع الإنساني القائم حارج 
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الرؤيا لتحوّله إلى صراع وجودي يتحقق وجوده في رؤيا التجربة» وهذا هو 
جوهر الفرق بين الرؤية الدرويشية المتطورة في أعماله المتأخرة ‏ ولا سيما 
في دواوينه : «مدیح الظل العالي» حصار لمدائح البحر» ورد أقلء أك عشر 
كوكباً) والرؤية السيابية. فالسياب يرى الصراع في حركة الواقع التاريخي › 
ويجسده في رؤيا قصيدته» في حين يقوم درويش بتفجير الصراع الإنساني في 
حركة الواقع ليحيله في رؤياه إلى صراع وجودي «الآن ‏ هنا» تصبح تجربة 
رؤياه في القصيدة تجسيداً له. فكلا التجربتين تنهض بدور التجسيدء غير أن 
تجربة السياب» تجسيد لدرامية الوجود في مواجهة اللاوجود في الواقع 
التاريخي» في حين تجربة درويش تجسيد لدرامية الوجود في مواجهة 
اللاوجود في الزمن. وهو موقف من شأنه أنه نابع من هيمنة الخاص على 
العام عند درويش - ومن همينة العام على الخاص عند السياب. فقد طخى 
في تجربة درويش هم الوجود الفردي على هم الوجود الجماعي» في حين 
طغى في تجربة السياب هم الوجود الجماعي على هم الوجود الفردي . 


ثانياً : : المفارقة المأساوية . جدل الخارج < الداخل 


إا القول: إن المدارقة تفع في اجان مينر ین الأول 
مفارقة يصنعها صاحبهاء فيتعمّد المفارقة (وهو ما يدعى عادة مفارقة لفظية) 
والثاني مفارقة تقوم على موقف» أو حدث ليس فيه صاحب مفارقة» بل ثمة 
دوماً ضحية ومراقب (ويدعى هذا الصئف عادة مفارقة موقف» أو مفارقة غير 
مقصودةء أو غير واعية)''' ‏ إذا صح هذا أمكن القول ‏ بناء على ذلك إن 
المفارقة الطاغية في شعر التيار الأول» إنما هي من النمط الثانيى. أي التى 

تنتمي إلى مفارقة الموقف. حيث الذات الشاعرة في رؤيا المفارقة» لم تبي 
هي صانعة المفارقةء أو مبدعتهاء بل أصبحت ضحيّة المفارقة» ومراقبتها فى 
الا . وذلك من جهة أن المفارقة في هذه الرؤيا لم تبق و 
مفارقة الكشف عن الوجود التى يهمنا تناولها فى هذه العجالة ‏ ناتجة عن 
موقف للذات يمليه منطق الرؤية المحددة للعالم» بقدر ما أصبحت نابعةٌ عن 


(1) أنظر (ميويك) د. سي» «المفارقة»» تر: عبد الواحد لؤلؤة» دار الرشيد؛. منشورات وزارة 
الثقافة» بغداد» 1982 م) ص 47 
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موقف للذات تفرضه ضرورة العلاقة مع العالم. فمن خلال العلاقة مع 
العالم» والعلاقة الحاضرة»ء والمباشرة ‏ الآن ‏ هنا فى سياق الرؤياء تفيضص 
المفارقة المأساوية» ويتجسد الموقف الدرامي من الوجود والعالم. 


سيا ب ا ف 
باليأس» وخيبة الأمل في e‏ 0 تحقيق ذلك الخلاص أو المثور عليه في 
aT‏ ا 0 والمجاوز 
له في آن . فماذا كان حظه من هذا البحث؟! هل استطاع الشاعر حتاً أن 
يحل ا الوجره في الحمكق» .ها عجر جن تحقيقة لنفسه من الوجود 

في الوا قع؟ أو بتعبير آخر: هل وجد في الممكن ماعنا ما يعوّضه - ولو 

0 فقذه في الواقع؟!. 


إن محاولة الإجابة عن هذه التساؤلات» أو نحوهاء هو ما يضعنا في 
قلب «المفارقة المأساوية» التي نحاول جلاءها الآن. فالممكن فى تجربة هذا 
التيار وهو المعوّل عليه في تحقيق بو يق الوجود. وتجاوز الواقع ‏ غدا لا يمككن 
الموجود الشاعر من أن يمارس من خلاله - بحكم البثاقه المستمر في - رحم 
- الواقع» ونهوضه الدائم من أشلائه عملية قمع الواقع» وإخماد صوت 
المأساة فيه. ليحقق هذا الموجود لنفسه من خلاله - نوعاً من الوجود 
الخالص› اح لل ال ل O‏ 
ا ا و[نكانة الاوك والمحاولة الدائمة والدائبة في تحقيق 
تجاوزه» أو الانتصار عليه. وهو أمر تحوّل معه هذا الممكن (وارید په هنا 
تجربة الرؤيا بشكل عام) ليصبح عالماً يحتدم بالصراع والمواجهة؛ لا مسرحاً 
تسوده السكينة › ويستغرقه الهدوء والاستسلام. ليصبح الوجود في هذا العالم 
e‏ 0 وجوداً تراجيدياًء E‏ د 
نهنا حتب وفنا الا او يري ل فق ا 
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«اللاوجوداء أو بالأحرى» إلى «حالة» من الشعور الفاجع بالهزيمة 
والإخفاق. وهنا لم تب تبق لحظة الحضور في التجربة؛ لحظة «ولادة) الحياة» 
من رحم الموضة» لاخر للد رجو بل لحظة ولاه الموت من 
رحم نفسه. بمعنى أنها لم تبق لحظة تمتع بالحياة» أو تجاوز للموت» بقدر 
ما أصبحت لحظة مواجهة» ومواجهة حاسمة مع الموت» وقواه المتربصة. 
وهي مواجهة ‏ غالباً ما تنتهي بهزيمة الموجود الشاعر المواجه وسقوطه في 
قبضة الشعور بالخيبة» والعبثية» وهو أمرء من شأنه أنه ظل يعمّق في 
الموجود ‏ الضحية حس المفارقة» ويحيل وجوده في التجربة إلى ضرب من 
العبث. الذي لا طائل من ورائه سوى تأكيد الموت» ولا إمكانية الخلاص 
مما يعني أن الوجود في رؤيا هذا التيار غدا لا يفرض نفسه على الأحداث 
او أو بقوة التحقق والامتلاء؛ بقدر ما أصبح يفرض نفسه 
بمحض غيابه» ىلۇر بالإخفاق في التحقق› والتطلع إلى الوشباع 
ليبدو ذلك“ الوجود من ثُمّ من حيث هو ذلك الغائب / الماثل دائماً في مسرح 
e‏ فهوالغائب من حيث هو تحقق. أو من حيث هو 
نتيجة» تحققها سَببية الفعل في الرؤياء ولكنه ‏ في الآن نفسه ‏ الحاضر من 
حيث هو مغزى أوهن حت هو فل تمارشة الذات يمَارّس في الرؤيا سعياً 
إلى التحقق. وهو أمر من شأنه أن يضعنا أمام «وعي مزدوج» ل «الأنا - 
الرائية». بمعنى أن تيار الوعي»؛ عند «الأنا» الشعرية لا يحيل على الخارج 
وحده؛ ولا على الداخل وحده» بل على الداخل والخارج في آن أو بتعبير 
آخر: CSI‏ في جدله» لا في سلطته؛ أو قمعه 
للخارج» وس تصبح التجربة «بؤرة للوعي» بكلية العالم» > وبكلية 
وره ل - لتلك الكلية في حضورها المباشر في 
التجربة. ومن ثمء فإنه داق تيار الوعي - لا يسير باتجاه واحد» بل في 
اتجاهين متصارعين» لأنه وعي بحقيقتين متناقضتين»؛ ومتنافرتين. فهو من 
جهة ‏ وعي بأمل الخلاص» أو بإمكانية التحقق» ولكنه ‏ من جهة ثانية - 
وعي 'باستحالة الخلاصء وبضرورة الإخفاق في الوصول | إلى لحظة التحقق ٠‏ 
ومن م فهو وعي يتمزق بين: : أن يستجيب لداعي الحرية. و 
لمنطق الضرورة؛ بين أن يستجيب لرغبة التحقق في الداخل» و وأن ينصاع 
لعوائق ئق التحقق الموجودة في الخارج. ولذلك فهو يمارس الفعل» بحثاً عن 
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التحقّق» ولكن ليصير إلى رد فعل الإخفاق» في الوصول إلى نقطة التحقق . 
وهو رد فعل ظلت تفرضه قوة الحضور؛ قوة حضور الخارج في الداخل» 
والمأساوي في الممكن. وقد تجلى هذا واضحاً في قول دنق" : 

أعودٌ مخموراً إلى بيتي. . . 

في الليل الأخيز 

00 0 2 ى 

يوقفني الشرطئٌ في الشارع . . . للشبهة 

يوقفني برهة! 

وبعد أن أرشوَةٌ. . . أواصل المسير! 

توقفني المرأةٌ. . 

في استنادها المثير 

على عمود الضوء : 

(كانت ملصقاث «المَنْح) و( الجَبْهَةًا. . 

تملأ خلف ظهرها العمودا) 

تسألني لفافةٌ : 

(لم يترك الشرطيٌ. . 

واحدةٌ من تبغها الليليّ 

تسألني إن كنت أمضي ليلتي. . وحيدا 

وعندما أرفع وجهي نحوها : 

سعيدا 

أبصر خلف ظهرها: شهيدا 

معلّقاً على الحائط» ناصعٌ الجبهة 

أصرحٌ من رهافة الحدين 

5 5 أمضي بلا وجهه!! 


(1) الأعمال الشعرية الكاملة» ص 2198 199. 
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حيث تبدو «الأنا؛ ضحية المفارقة» وقد علقت أملّها في تحقيق 
وجودها ‏ إندماجها بالمرأة ‏ الممكن على المستقبل في تجربة البحث ‏ 
الرؤياء غير واعية بان حقيعة الأموزء لانيل أن تلف هاما ما ها 
عليه ولذلك فهي تباشر الفعل» فعل «التحوّل والعودة» من عالم الضياع» 
باتتجاه عالم الوجود (أعود. . . إلى بيتي)ء وتباشره في زمان ‏ مكان إمكانية 
تحقيقه (في الليل الأخير» في الشارع) وضمن شروط تكفل لها أكبر قدر 
ممكن من إمكانية التحقق. أي وهي مخمورة؛ أو في حالة سكر وغياب وعي 
برقابة السلطة. ثم تواصل سيرها باتجاه عالم الوجود الممكن. غير أنهاء 
وهي في طريقها إلى ذلك العالم الممكن» لا تلبث أن تصطدم بعدد من 
العوائق: أولاها رقابة الشرطي ‏ رمز السلطة السسيوسياسية ‏ اللغوية ‏ 
الإبداعية؛ التي تحول إعاقتها دون الوصول إلى لحظة العثور على الممكن ‏ 
المرأةء وقد تمكنت الأنا من تجاوز تلك العوائق» لتواصل ‏ بعد عمليتي: 
إستيقاف في الشارع للشبهةء دامت برهة» ورشوة للشرطي رحلةٌ بحثها عن 
الممكن. غير أنها ما أن تصل إلى لحظة العثور على الممكن ‏ «المرأة» فى 
استنادها المثيرء على عمود الضوء)» ويغمرها شعور عميق بإمكائية التحقق 
والخلاص. ‏ (حيث لم يبق شيء ‏ حتى الآن ‏ يحول دون إمكالية تحوّل 
الوضع نحو التحقق). بل على العكس» فكل شيء يغري بالتحوّل» ويدفع 
بالحركة» نحو لحظة التحقق والاندماج» ف «هيئة جلوس المرأة ‏ مستندة 
على عمود الضوء» تثير شهوة الأناء وتحرّك الغريزة» و«ملصقات «الفتح» 
واالجبهة)» التي تملأ حلف ظهرها العمودا» تعلن الاستعداد والجاهزية 
للتفاعل والمشاركة في الفعل» والمبادرة بالسؤال و«طلب ‏ المرأة ‏ لفافة من 
التبغ الليليٌ» تكسر حاجز الخوف والرهبة لدى الأناء وتمهد الطريق ‏ في 
النهاية ‏ لإعلان الرغبة في التحقق مع الأنا «تسألني إن كنت أمضي ليلتي 
وحيداً» أقول ها إن تل الأنا[ إلى هذه اللحظة من التوتر والاندفاع ‏ حتى 
تكون قد اصطدمت بعائق آخخرء وأخير (شهيد معلق خلف ظهرها على 
الحائط) من شأئه ‏ هذه المرّة ‏ أن يجمد الزمن ‏ الفعل» وأن يكسر حركة 
التحوّل باتجاه عالم الضياع من جديد على النحو الآتي : 
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وجبهة 


عمود الضوء المملوء 
بملصقات الفتح والجبهة 


عالق لفافة 
أمضي 


ع2 شهيد معلق على الحائط 


غير أن من المهم في هذا السياق القول» إن ما حال دون استمرار 

حركة الأنا إلى الأمام» وأفضى بالتجربة إلى الانكسارء باتجاه عالم الضياع› 

ليس مجرد «مثول الشهيد» في عالم الرؤياء بل «مثوله في ذلك العالم على 

نحو خاص» - أي حالة كونه «معلقاً على الحائط» ناصع الجبهة» تغوص 

عيناه كنصلين» رصاصيين» أي وهو يمارس دور الرقابة والتحذير من مغبة 

التمادي في استمرار حركة الأنا باتجاه لحظة التحقق والاكتمال. تلك 
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اللحظة التى تمثل ‏ فى حقيقة الأمر ‏ لحظة اختراق لحائط الموت (المعلق 
فوقه الشهيد) والسئلة بجاوو لماساكه .دتما حرية هذا القريين اللي أنفى بعرلد 
على هذا النحوء في عالم الرؤياء إلى الإخفاق في الوصول بالتجربة إلى 
لحظة التحقق والامتلاء؟ إلى أي عالم ينتمي هذا الشهيد؟ أو بالأحرى: على 
أي عالم يحيل؟ على عالم الخارج؟ أم على عالم الداخل؟ على عالم الوجود 
في الواقع؟ أم على عالم الوجود في الممكن المجاوز للواقع؟ إنه في حقيقة 
الأمر يحيل على العالمين معاًء وفي وقت واحد. فهو من جهة ‏ ضحية من 
ضحايا «الفتح» و«الجبهة» في الخارج» أو على مستوى اتجربة الوجود 
الثوري» في الواقع؛ بحثاً عن وجود مثال في عالم «مصر الممكن». وهو _ 
من جهة ثانية ‏ ضحية من ضحايا «الفتح» و«الجبهة في الداخل» أو على 
مستوى اتجربة الوجود الوجودي» فى اللغة ‏ الكتابة» بحثا عن وجود مثال 
في عالم ارا الممكنة يمحن أله ييل ري الحا الأول - على اجر 
الشهادة الانسانية في سبيل خلاص الوطن ‏ مصر. في حين يحيل في الحالة 
الثانية ‏ على «تجربة التجاوز الرؤياوية» فى سبيل إنقاذ الوجود ‏ الشاعر. 
وهنا اتصبح #المرأة - المشعددة على و الف رمزاً للعالم الممكن في 
كنا الجالمين» قير انها قل حينت الغالة الأول نارمأ للممكة ماد دك 
امصر' ‏ التي تستند في تحقيق وجودها إلى «وعي الثورة» بما يعبر عنه من 
اقصائد ثورية» 8 ا «الفتح» و«الجبهة» تملا حلف ظهرها العمودا) ‏ 
تجسد الفعل الثوري» وتحرض عليه. في حين تمثل ‏ حسب الحالة الثانية - 
رمزاً للممكن ممثلاً ب «المطلق» (الذي يبحث عنه الموجود الشاعر في تجربة 
وجوده الشعري) والذي يستند في تحقيق وجوده إلى ١رؤيا‏ الرفض والتجاوز» 
بما يعبر عنها من نصوص حداثية تجسّد الوجود وتحض على الاندفاع باتجاه 
البحث عنه للتوحد به. ومن هنا يغدو الإخفاق في الاندماج بالمرأة ‏ الرمزء 
المفضي إليه مثولٌ الشهيد في تجربة الرؤيا: يغدو إخفاقاً في التوحد ب «مصر 
الممكن» يفضي إليه حضورٌ الخارج المأساوي (لمصير الواقم)؛ حضوراً 
من شأنه أن يفرض نفسه على «وعي الموجود الرائي» وأن يسيطر على مركز 
الاهتمام لديه بحيث يحجب عنه رؤية غيره» ويحول ‏ من ثم دون تجاوزه 
برؤيا الممكن» المجاوز له» والمنبثق عنه فى الحالة الأولى. وإخحفاقاً فى 
الاندماج ب اممكن» جديد» يؤدي إليه حضورٌ وجو قديم؟ سبق إنجازه» أو 
204 


تجسيده ‏ قبل الآن فى التجربة - ويصعب» بل يستحيل - الآن في التجربة - 
تفجيره وإبداع بديل عنه» ينهض من أنقاضه» في الحالة الثافية. ٠‏ 

أما الشرطي الذي استوقف الموجود الرائي في شارع - الرؤياء فيحيل - 
هو كذلك ‏ على «رقيب الوعي» ب «قمع السلطة السياسية والاجتماعية» في 
الواقع الاجتماعي» حسب الحالة الأولى وعلى «رقيب الوعي» ب اسلطة 
النظام»؛ نظام اللغة ‏ الإبداع» في الواقع اللغوي ‏ الإبداعي» حسب الثانية» 
وهو رقيب من شأنه ‏ في الحالتين كلتيهما ‏ أن يخفف من حدة سرعة الحركة 
باتجاه الممكن» وأن يحول دون قوة اندفاعها وتدفقهاء وإن لم يكن من شأنه 
أن يوقف الحركة نهائياًء أو يكسرها باتجاه عالم الضياع ‏ كما هو الشأن 
بالنسبة للشهيد ‏ الرمز. وهكذا نصبح في تجربة (نقل هذه) أمام «مفارقة 
مأساوية»» أساسها التناقض الحاد بين الخارج والداخحل» الواقع والممكن» 
وبؤرتهاء المباشرة ‏ في التجربة ‏ طغيان حضور الخارج ‏ مرموزاً له ب 
«الشهيد» في الداخل» وعبلوله قن البحطة العوقر الاكتينة درن الوصول إلى 
ل للحن وال تساج بالممكن» ' 


وإذا كان من شأن التعبير: «وعندما أرفع وجهي نحوها تعدا انض 
خلف ظهرها شهيداً. . . الخ - أن يحدد من جهة طبيعة العلاقة - التي انتهت 
إليهاء أو انكسرت - عندها - حركة الموجود الشاعر مع الممكن المرأة في 
التجربة ‏ بكون هذه,العلاقة ما تزال فى طور «اللأعلاقة)» أو في مرحلة 
التطلّم» والبحث عن الممكن» بما هو «أداة» أو «عالم» يمكن من خلاله 
تحقيق الوجودء لا بما هو «فعل» أو «وجود يمكن تحقيقه من خلال العالم - 
المرأة. وأن يشير ذلك التعبير من جهة ثانية | حقيقة الإخفاق الذي انتهت 
اليه حركة العلاقة في التجربة» بكونه [ إحفاقاً في العثور على «إمكانية للعلاقة») 
أو على «عالم ممكن للوجودا (على المرأة التي ما أن يرفع الموجود 
الشاغر وجهة نجرف ۔ حتى يكون قد وقع بصره على غيرها) ‏ قبل أن يكون 
إخفاقاً في ممارسة العلاقة أو في تحقيق الوجود عبر العلاقة الممكنة ‏ فإن 
من شأن التعبير «حبيبتي» وما يليه في المقطع التالي لدنقل فس : 


(1) الاعمال الشعرية «الموت في لوحات»» ص 152. 
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حبيبتي في لحظة الظلام؛ لحظة التوهج العذبة 
تصبح بين ساعدي جثة رطبة! 
يكسر الشوق بداخلي» وتخفت الرغبة 
أموء فوق خدها 
أضرع فوق نهدها 
أود لو أنفل في مسامٌ جلدها 
لكن. . يظل بيئنا الزجاح. . والغياب. . والغربة 
وذات ليلة» تكسّرت ما بيننا حواجرٌ الرهبة 
فاحتضتتني . . بينما نحن نغوص في قرارة التربة 
تبعثرت في رأسها شرائح الصورة والنجوم 
ا الهشيم 
لكنها وهي تنا جيني 
سمعتها » » تناديني 
باسم حبييها الذي قد حم اللُعبة 
مخلفاً في قلبها ٠‏ . تدبَه!! 
أن يجسد الإخفاق في مستواه الثاني» أي على مستوى تحقيق الوجود 
في العالم» بعد أن تق وجرد العالم بين يدي الموجود الشاعر (حبيبتي في 
لحظة الظلام. . بين ساعدي جثة رطبة). وهو إخحفاق . . «بؤرته» تحوّل العالم 
- المرأة (بين يدي الأنا في لحظة الفعل) ‏ من عالم ممكن احبيبتي» ‏ إلى 
عالم غير ممكن ‏ «جثة رطبة» ‏ وهو تحوّل من شأنه أن يفضي بالحركة إلى 
«الانكسارا الفاجع من جهة» ولكنه «الحافزا - من جهة ثانية ‏ على 
الاستمرار»ء وتكثيف الفعل (أموء فوق هدهاء أضرع فوق نهدهاء أود لو أنفذ 
في... الخ) في سبيل إنقاذ الموقف» وتجاوز عوائق «الزجاج» الغياب› 
الغربة» التي تحول دون الوصول إلى لحظة التحقق والامتلاء. غير أن ذلك 
الإلحاح على الفعل» وهذا الإصرار على التجاوزء وإن بدا أنهما قد أحد 
تطوراً إيجابياً في حركة العلاقة بين الموجود الشاعر والعالم ‏ المرأة إلا أنه 
تطور موهوم يتناقض فيه المظهرء أو حركة الفعل: «تكسّرت ما بيننا حواجز 
206 


الرهبة» «فاحتضنتني» انغوص في قرارة التربة» «تناجيني» ‏ مع الجوهرء أو مع 
الغاية التي لأجلها تحققت حركة الفعل. بمعنى أن عالم الوجود ‏ المرأةء 
وإن بدا عليه أنه وكرد فعل على الفعل الذي أل عليه الموجود الشاعر ‏ قد 
أصبح ممكناً يتفاعل مع الموجود الشاعرء ويستجيب لفعلهء إلا أنه في 
حقيقة الأمرء وكما يكشف التعبير: «سمعتها تناديني باسم حبيبها. . . الخ" 
ما يزال ‏ عند الأنا الموجود ‏ عالماً غير ممكن» لأن ما نراه من مظاهر 
استجابته لفعل الموجود الشاعر» لا يمثل ‏ في الحقيقة ‏ سوى مظاهر 
خادعة» بل بالأحرى» سوى دلائل تشير دلالاتها إلى استجابة غير حقيقية أو 
إلى استجابة حقيقية ‏ فعلاً ‏ ولكن ليس لفعل الموجود الفاعل ‏ الآن في 
التجربة ‏ بل لفعل موجود آخرء هو الفاعل الأول حبيبها ‏ الذي سبق له 
«أن حم اللْعبة» وخلف في قلبها ندبة». ليمكن القول ‏ بناء على ذلك - إن 
الإخفاق الذي انتهت إليه هذه التجربة أيضاًء إنما يرجع بدرجة أساسية إلى 
حضور علاقة سابقة لعالم الإمكان ‏ المرأة مع موجود ‏ شاعر آخرء هو 
سوى الموجود الشاعر الحاضر الآن في سياق الرؤياء أي إلى «عدم بكارة 
العالم» عالم الرؤياء وكأن قمع السلطة؛ سلطة نظام اللغة ‏ الوجود أو 
المعرفة» الذي حال في التجربة الأولى ‏ دون الوصول إلى عالم الوجود - 
المرأة» قد عاد الآن فى هذه التجربة ‏ ليحول ‏ ولكن بوصفه قمعاً تمارسه 
سلطة الاستعمال السابق ل «للغة - العالم» ‏ دون تحقيق الوجود مع العالم في 
التجربة . وهو أمر من شأنه أن يعمّق من حدة الشعور بالمأساة» وأن يحول 
الموجود ‏ الشاعر في التجربة إلى ضحية ظلّ يُمارَسُ ضدها كل ضروب 
القمع والعبث. غير أن الموجود - الشاعرء الذي تُمع في التجربة الأولى - 
بسلطة «الخارج المأساوي + نظام اللغة ‏ الوجودا وب «سلطة الاستعمال» 
السابق» ل «للغة ‏ العالم» في التجربة الثانية» قد انتهى ‏ الآن في سياق 
حركة التطوّر المأساوي ‏ ليُفْمّعَ ‏ في تجربة ثالثة لدنقل ذاته ‏ ب «سلطة 
العالم»» عالم الوجودء نفسه. ففي قول دنقل في إصحاحه العاشر : 


الشوارع في آخر الليل... آه 


(1) نفسىف «سفر ألف دال»؛ ص 296 297. 
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أرامل متشحاتٌ يُنَهِْهْنَ في عتبات القبور ‏ البيوث 
قطرة. .. قطرة تتساقط أدمُعْهنّ مصابيح ذابلة 
تتشت تتشبث في وجنة الليل ثم . . تموث! 

الشوارع في آخر الليل. . 

خيوط من العتكبوتٌ 

والمصابيح - تلك الفراشاتٌ؛ عالقةٌ في مخالبها 
ںا 5 Ww ٠.‏ و 1 
نتلؤى. . . فتتعصرهاء ثم تنحل شيئاً فشيئا 


الشوارع في آخر الليل. . 

أفاع تنام على راحة القمر الأبديّ الصمّوتُ 

لمعانْ الجلود المفضضّة المستطيلة يغدو مصابيح 

مسمومة الضوءء يغفو بداخلها الموتُ. 

حتى إذا غربٌ القمرٌ: انطفأث 

وغلى في شرابينها السم 

تنزفة قطرة. . قطرةٌ؛ في السكون المميثُ؛ 

وأنا كنت بين الشوارع وحدي! 

وبين المصابيح وحدي! 

أتصبّبٌ بالحزن بين قميصي وجلّدي 

قطرةٌ. . قطرةٌ؛ كان حبي يموت 

وأنا خارحٌ من فراديسه. . 

دون ورقة توث!! 

يستحيل عالم الوجود ‏ الرؤيا ‏ ممثلاً في هذه التجربة ‏ ب «الشوارع في 

208 


آخحر الليل» و«مصابيحها المضيئة» ‏ من «عالم مقموع» بالوجود» في المقطع 
الأول» إلى «عالم ي للوجودء في المقطعين» الثاني والثالث» وذلك من 
جهة أنه قد بدا - في المقطع الأول بما هو ضحية (أرامل) من ضحايا 
الوجود المأساوي في الخارج - (الواقع الإنساني كمستوى أول من مستويات 
دلالة عالم الأرامل) وفي الداخل - أول اللبلء > ليل الرؤيا ‏ التجربة (كمستوى 
ثان من مستويات دلالة عالم الأرامل). غير أن هذا للدم - رغم قمعه» أو 
كونه ضحية ما يزال يُقدّم للأنا ر بعض إمكائيات الوجود على 
النحو الآتي : 

- الشوارع في آخحر الليل جس مصابيحها حه ظلام البيوت المطلة 

عليها (عتبات البيوت) 
- الأرامل في آخر العمر يز“ بدموعهن المتساقطة <> ليل المأساة 


(عتبات القبور) 
5 العالم الممكن في نهاية التجربة يحقى ب“ عناصره المتجاوزة جه حالة 
الوجود المأساوي, 


بل يكفي أن هذا العالمء ما يزال - على الأقل ‏ يحقق وجوده في 
التجربة» اعتماداً على وجوده» هو نفسه في التجربة› أو على تجاوز بعض 
عناصره» التي وجودهاء وهي نفسها كذلك» مرهون باستمرار ليل التجربة» 
ليل الرؤياء الذي تتشبث بهء لتموت إثر ذلك على النحو الآتي : 
- مصابيح الشوارع د“ ضوءها < م ظلام الليل 
- دموع الأرامل ر“ حياتها م“ وجنات الأرامل الباكية 
عناصر العالم المتجاوزة جه فاعليتها كه رؤيا التجاوز في التجربة . 
الضحية» وقد انقلب هو نفسه إلى «عالم للقمع والموت» من شأنه أن يمارس 
قمع العو جرد الرااني» وأن يستلب وجوده» ليقيم على أنقاض وجوده 
ال GE EE‏ ما اما ل 
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إلى : اعنكبوت تمتص - رغم وهنهاء عبر خيوطها ‏ حلم الوجودٍ دم 
الفراشات على النحو الآتي : 

- الشوارع في آخر الليل سے جه المصابيح 

- عالم الرؤيا في نهاية التجربة يمي عق حلم وجود الرائي 


في حين استحال في المقطع الثالث والأخير إلى «عالم للموت» 
(أفاع) تختزن الموت (يغفو بداخلها الموت) ويصدّره إلى كل موجود يحيا 
في إطإره أو من خلاله (يغلي في شرايينها السم تنزفه قطرة. . . الخ) ولكن 
بعد أن تمت له السيطرة على إمكانية الحياة» والاستيلاء على حلم الوجود 
(الأفاعي تنام على راحة القمر الأبدي الصموت) ‏ وهو أمر تحوّل معه 
الموجود الرائي إلى ضحية من ضحايا ذلك العالم المأساوي» يعاني فيه 
الغربة والتشيؤ ‏ أي تحوّله إلى مجرد شيء بين أشيائه (وأنا بين الشوارع. . 
وبين المصابيح وحدي) والاستلاب والموث» حيث يلفظ آآخر نفسه من 
حياة الحبء وأمل الخلاص. لنكون بهذا أمام مفارقة مأساوية أساسها 
التناقض الحاد بين «الغاية» و«النتيجة»» أو بين «المغزى» و«المتحقق»» 
بين: المغزى من حركة التحوّل عن الخارج باتجاه الداخل» أو عن الواقع 
باتجاه الممكن» والمتحقق من تلك الحركة التحولية في ذلك الاتجاه. 
بمعنى أن الموجود الشاعر ‏ ممثلاً هنا بدنقل ‏ قد ظل مسكوناً بأمل 
الخلاص في التجربة» ولذلك» فقد ظل يطمح ‏ من وراء تحوله المستمر 
نحو التجربة ‏ إلى تحقيق ذلك الأمل» في التحقق والخلاص. غير أنه ما 
إن يتحول إلى التجربة» ويباشر الفعل في سبيل تحقيق الخلاص المأمول» 
حتى يكون قد انتهى - في التجربة - إلى الإخفاق» وخيبة الأمل. وهو أمرٌ 
مرده ‏ كما يبدو - إلى أن الشاعر المتحوّل باتجاه الداخل» قد ظل يستدعى 
ما تحوّل عنه في الخارج ‏ إلى الداخل» ليمارس عملية نفيه» وتحويله ‏ من 
قت إلن مك غير أنه لا يلبث ‏ بعد أن تتم له عملية استدعائه ‏ أن 
يصطدم بهء ليقع في شبكته» فريسة له بمعنى أن الشاعر المتحوّل قد ظل 
يستدعي الخارج المأساوي إلى التجربة» ليقمعه؛ أو ليحقق نصراً عليف 
قازرا ممكنا لذ لكنه لا يلبث أن يقع ضحية لقمعه» وفريسة لضغط 
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الشعور بعمق مأساته. ومن هنا يمكن القول» إن المفارقة المأساوية عند دنقل 
تقوم على التوتر والصراع . ا ا 
هذه» أله سا يرال صراعا وجودياً في مستواه الفردي» أي على مستوى الوجود - 
في الممكن # اللاوجود ‏ في -الواقع الفرديّيُّن. مما يضعنا أمام مفارقة 

e EEE 
الفردي» أو الذاتي. في حين تحوّل الصراع  في مفارقات مأساوية أخرى»‎ 
راسي عد لوال مرا - إلى صراع وجودي على المستوى الجمعيء أي على‎ 
مستوى الوجود  في الممكن < اللاوجود  في الواقع الجمعيّيّن؛ ومن هنا‎ 
ا‎ e لم تبق الذات الفردية الباحثة عن وجودها‎ 
المأساويةء بل الذات الفردية» المتطلعة إلى تحقيق وجودها الجماعي الممكن‎ 
: في الواقع. وقد تجلى هذا واضحاً في تجربة المقالح الآتية"‎ 

أوصد البحر أبوابه غير باب يؤدي إلى القبر 

كل مواعيدنا احترقتٌ 

خرج الفارس المتلفع بالفجر يبحث عن ثغرةٍ في الجدار 

(تعال هنا. .» قال وجه الظلام 

«تعال هنا . .» قال وجه الريالات› 

كل المواعيد مُْبَئَةٌ في كتاب الهوى. . 

طفلة البن تنتظر المتلفع بالفجر 

عند جبال الشروق تعد طعام الفطار 

الماذا تأخر موعده؟) 

الحجارةٌ في وجه صنعاء أسئلةٌ نتدقن في غسق الليل 


خيط من الدم يلمع 
يعدو الجواد وحيداً وفي عيئه دمعةٌ تتألَقُ 
أين الفتى؟! 


كان يسقي جذور الورود 


)1( الخروج من دوائر الساعة السليمانية «ذو نواس... البحر. .. والاغتيال»)» ص 41» 2)42 
43, 
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المدائن حبلى 
ونهر الطفولة يجري. . 
ولكن شيئاً بظهر المدينة يزحفٌ 
يزحف 

يشرب ضوء قناديلها - 

تصمتٌ الطرقاتٌ 

الوجوةٌ الرماديةٌ اللون 

آخر نجم هوى 

أتراةٌ السكونْ الذي يسبق العاصفة؟ 

فنحن في هذه التجربة أمام مفارقة مأساوية أساسهاء الفعل» والفعل 

المضاد: ‏ الفعل الذي تمارسه مباشرة «أنا» الفارس المتلمّع بالفجر» بحثاً عن 
إمكانية ما (ثغرة في الجدار) للتوحد باليمن الممكن ‏ (طفلة البنّ المنتظرة 
وصول الفارس) وما يفضي إليه هذا البحث ‏ الانتظار من وجود مرتقب في 
المستقبل لطفلة البنّ. حيث «الحجارة في وجه صنعاء أسئلة تتدفق في غسق 
الليل» و«المدائن حبلى» و«نهر الطفولة يجري" و«الفعل المضاد» الذي تمارسه 
قوى الظلام والموت المتربصة ب (ظهر المدينة) في سبيل القضاء على ذلك 
الوجود المرتقب لطفلة البن الذي بدأت تباشير ولادته تلوح في الأفق. وهو 
أمر من شأنه أن يضعنا أمام حركتين في صراع التجربة» حركة تنطلق منها 
التجربة باتجاه الممكن الجمعي (طفلة البن» المدينة) بحثاً عنهء وخلقاً لإمكانية 
ولادته» وحركة أخخرى مضادة تنتهي إليهاء وبها التجربةء تكسر الحركة الأولى 
باتجاه الواقع المأساوي. تكريساً لذلك الواقعء وإلغاءٌ لكل ما تم خلقه: مما 
يمكن أن يفضي | إلى تجاوزه. والحركتان ‏ رغم E‏ حركة 
القصيدة ‏ تتداخحلان» وتتكاملان» بمعنى أن كلا منهما تفضي إلى الثانية» 
وتؤكد حضورها لحظة حضور الأخرى . إلا أنهما على الرغم من ذلك ما 
تزالان حركتين» لا حركة واحدةٌ: : حركتين تجسدان ‏ بجدلهما ‏ طبيعة الصراع 
ا ا او ل ا ا 
الجر اح ةوا تين بعجدل العالم في إطارها ‏ طبيعة ذلك الصراع 
الذي يتفجر في لحظة واحدة» هي لحظة الرؤيا في القصيدة. 
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وهذا خلافاً لما عليه الحال في تجربة «الصوت < الصدى» في قصيدة 

المقالح اقراءة في كتاب غمدان: البحر والمطر» التي يقول فيها"'": 

الصوث: 

قطرات الدموع على وجه غمدان صوت امرأه 

الكتابة في الحائط المنحني فوق بوّابة الموث وجه امرأه 

أوّل القادمين ‏ وآخرهم - 

يتأبط في الصدر. . . 

في الزند وشم امرأه 

الصدى: 

فارغةٌ قطرات المطر من الماء 

الرعد بلا صوت يتمدّد في أحداق الأرضل 

الشمس بلا ضوء تتكسّر في رئة الساحاث 

في شبق الليل 

وأنا مصلوبٌ تتدحرج رأسي فوق عناكب غمدان 

تتوقف فوق طحالب دمع الزمن الأول 


تهوي ۰ 
ويحاصرها الموت الماضي فوق جدار الزمن الحاضر 
في كل جدار من جسم أبي صوتٌ مشلول 
وعلى كل طريق من دمه خيط أحمر 
هذا القبر - النعش 
القدم الأخضر 
هذا الحزن المبلول 
الرأس الساطع 
وجه امرأة في جيلي!! 
(1) الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» دار العودة بيروت» ط أولى» 1978 م: ص 91؛ 
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حيث نجد أنفسنا ‏ في هذه التجرية ‏ أمام مفارقة مأساوية.. 
أساسها التناقض الحاد بين الواقع» والممكنء أو بين حركة الفعل الذي 
يمارسه الصوت (صوت الأنا) باتجاه الممكن» وحركة رد الفعل الذي 
يمارسه الصدى» باتجاه الواقع» وفيضاً منه'©. وهو أمر من شأنه أن يفجر 
الحركة الواحدة (للموجود الواحد ‏ أنا الشعر) في النصء» إلى حركتين؛ 
حركة تتقدم صوب الممكن (حركة الصوت)؛ وأخرى تتراجع باتجاه الواقع 
(حركة الصدى) وأن يفجر اللحظة الإنسانية الواحدة (لحظة القول الشعري) 
إلى لحظتين : لبحظة للتقدم؛ وأخرى للتراجع؛ أو بتعبير آخر» لحظة للفعل 
في طريق التحقق وأخرى لسلب الفعل نقضاً لإمكالية التحقق» وأن يفجر - أنا 
الكائن البشري الرائي ‏ من ثم إلى «أنوين»ء أنا تمارس ‏ بصوتها ‏ الفعل» 
وأخرى تمارس ‏ بصدى صوتها ‏ استلاب الفعل» وتجويفه. أنا ‏ تخلق 
الممكن من العالم اللآممكن: 
صوت المرأة جه قطرات الدموع 
ووجه المرأة جه الكتابة. . . فوق بوابة الموت (في الصوت الأول) 
ثم المرأة جه الجدار (في الصوت الثاني) 
وعيون المرأة جنته القيود. 
وسر المرأة جه الرتاون فوق حديد القنود: 

وأنا أخرى تستلب الممكن الذي أنجزته وتنجزه أنا ‏ (الصوت الأولى) 
من عالم الإمكان وتجوّفه: 
تستلب الماء جه قطرات المطرء البحر 
وصوت الرعد جه الرعد ذاته 
وشنوء الشسين: جك الس ذاتيا 
(1) من حيث أن المقصود بالراقع ‏ هنا لا يقتصر على الواقم الخاص اللي تعانيه أنا المقالح 


ضحية المفارقة «الآن. هنا؛ في الرؤياء بل يمتد ليشمل الواقع العام الذي تعائيه الجماعة 
الإنسانية في الخارج. 
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فماذا يعني هذا؟ 

إن من شأن هذا التصدّع الكياني الذي طال الموجود الشاعر وعالمهء أن 
يؤكد أن الموجود المتصدّع لم يبق بمقدوره أن يرى وجهاً واحداً من العالم» 
بل ظل يرى ! إلى وجههء ووجهه الآخر المقابل له» يرى «الأفعى» أفعى الواقع» 

فى الوقت ذاته الذي یری فيه جنات عدن» الممكن» وهو أمر من شأنه أنه نقل 
ميدان الصراع في التجربة من الواقع إلى الممكنء ولكن بوصفه الممتد عن 
الواقع والمتجاوز له أو من التاريخي في الواقع إلى الآني في الرؤياء ليغدو 
الصراع في التجربة لا صراعاً تراه الأنا في الواقع؛  E‏ ل 
صراعاً تعيشه الأنا ‏ الآن هنا في التجربة مواحية ا ودامية ها ون 
نفسهاء أو بين فعلها صوتهاء ورد فعلها» هي نفسها”" . عليه (صدى صوتها) 
أو استجابتها هي له» وهي مواجهة من شأنها - في نهاية الأمر - أنها بين صوت 
الحرية الداحلي» وداعي الضرورة الخارجي › أو بين فعل اختيار الحرية ورد 
فعل الشعور بضرورة اختيار الواقع؛ ومن ثم بين فعل الاختيار الحرء ورد فعل 
الشعور بلا جدوى ذلك الاختيار» وعبثيته) وهو الشعور الذي هيمن طوال 
التجربة لينتهى فى لحظة التحقق ‏ الولادة الأخيرة» في المقطع الأخير من 


ثالثاً: الغياب الماثل: جدل اليأس < الأمل 
غياب ماذا؟ وكيف يكون الغائب ماثلاً؟! 


يمكن تناول ظاهرة «الغياب الماثل) هذه من خلال قصيدة صلاح عبد 
الصبور» التي عنوانها «طفل» الآنية”© : 


(1) وذلك من جهة أن «الصدى» صدى الصوت» إنما هو أولاً صدى صوته هو ذاته. 
(2) الديران» ص 5 336 337 338. 
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هذا البريق 

ما زال ومض منه يفرش مقلتيه 

هذي أصابعه النحيله 

هذي جدائله الطويله 

أنفاسه المتردّداتٌ بصدره الوردي كالنغم الأخير 
من عازف وفد النعاس عليه في الليل الأخير 
وتلك جبهته النبيلة 

بيضاء يلمع فوق موجتها الزبد 

فولي . . أمات 

وأنا دوت بلا أحد 


2 
وسألتني. .. ما الوقت» هل دلف المساء؟ 
أتذهبين؟ 
وَلِمَ. نطيل عذابة حتى الصباح 
لن يرجمٌ الصبح الحياة إليهء 
ما جدوى الصباح؟ 


3 
ومَض الشعاع بعيئه الهدباء ومضته الأخيره 
ثم احترق 
ورأيت شيئاً من تراب الوجنتين 
رباه: فوق الصدرء فوق الساعدين 
والعازف المغلوب نام» ومات في الصمت الكبير 
نغ أخير 
وسألت. . مات؟ أجل سأبكيه؛ 
ستبكيه معاً 
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ووجمت. لا الجفن اختلج 
ونهضتٍء ثم فتحت هذا الباب في صمت ملول 
ونظرت خلف الباب تلتمسين سلمة النزول 
ووقفت» ثم رجعت في عينيك شيء من وهج 
كي تاس 
أو تغمضي عينيه أو تتأمليه 
لا تلمسيه! 
هذا الصبي ابن السئين الداميات العاريات من الفرح 
هو فرحتي › 

!1 
وسدته قلبي الكسير 
وسقيت مدفنه دمي 
وجعلت حائطه الضلوع 
وأنرت (في) هدبي الشموع 
ليزوره (عمري) الظمي. . . 


فما الغائب في هذه القصيدة؟ وكيف يَمْْلُ؟! 

يبدو أن من حقنا ‏ ما دام همنا في هذه الفقرة» منصباً على البحث في 
تجليات الموقف الدرامى - أن ننطلق فى تحديدنا لهوية «الغائب الماثل») فى 
هذ الف عن نقطة اا تة اومن يك كان يجب أن لهي ؟ أي من 
اد ا هة کل د ذلك لأن ها عا هذا الان إا هر 
الله ني عات هذا تفاي ار اا جرف الك ف الات 
والأدوات الثيها لق هذا ر ت الات شاا 
أنها ‏ في جوهرها ‏ عناصر الدراما التي نسعى - في هذه الفقرة - إلى الكشف 
عن فاعليتها في التجربة. 

وانطلاقاً من هذا يمكن القول» إن الغائب في تجربة عبد الصبور هذهء 
إنما هو حلم الوجود» ‏ مرموزاً له ب «الطفل» ‏ الذي عملت تقنيات الموقف 
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الدرامي على استمثاله في التجربة» ومن بين أهم هذه التقنيات الدرامية : 

1 . نقئية اللغة الشعرية› التي من شأنها ي هذه القصيدة - أنها 
تخلق2 ولا تصف» تخلق الوضع في التجربة» وتشخْص المشهدء أي 
العالم الذي يجري فيه أو من خلاله الفعل» > في سياق التجربة على 
النحو الآتي : 


هو . الطفل اموضوع الخطاب» 


أنا ‏ المتكلم أنتٍ ‏ المخاطبة 


ولذلك فإن اللغة ‏ وهي تحيل عليه (أي على الحلم ‏ الغائب) لم 
تعد تحيل عليه» ہما هو موجود مجرد» غائب عن سياق الفعل» أو خارج 
تحوّلات الوضع في التجربة» بل بما هو موجود محسٌ (طفل) ماثل «الآن ‏ 
هنا في سياق حركة الفعل» أو داحل تحوّلات الوضع في التجربة. غير أن 
مثوله «الآن ‏ هنا؛ ‏ في سياق حركة الفعل في التجربة ‏ قد ظل يتطوّرء 
حسب تطورات الوضع الذي تفضي إليه تلك الحركة في التجربة» بمعنى أن 
«الآن ‏ هنا» غدت لا تشير ‏ في التجربة ‏ إلى وضع ثابت ومحدد تتحدد 
بمقتضاه هوية الغائب المائل» > بل إلى وفيع متطوّر» أو متحرك»› تصبح 
بمقتضاه هوية الغائب الماثل هويةٌ متحركة. 


ولذلك. ف «الآن ‏ هنا» تشير ‏ في المقطع الأول إلى اوضع 
إنسانيئ متوتر» تتحدد بمقتضاه هوية الغائب الماثل بكونهء طفلاً وليداً يفارق 
الحياة بين يدي والديه (أنا بخ أنتِ) وقد أسهم في تحديد هذه الهوية ‏ هنا 
- تقنيات: «الطلب» الذي يحدد الغائب بالسؤال عن حاله: «قولى... 
أمات؟» «جسيه. . جسى وجنتيه». و«(الإشارة» التى تحدده بالإشارة إليه فی 
حفدوو الدع الها «هذا البريق» «هذي أا «هذي ا 
وهتلك مجبهتة . .. و«الوصف» الذي من شأنه أن يحدد طبيعة الحال الذي 
ما يزال عليه «ما زال ومض منه يفرش مقلتيه» «أنفاسه المتردّدات بصدره 
الوردي كالنغم الأخير. ٠.‏ وطبيعة الماهية التي يتحلى بها وجوده «أصابعه 
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نحيلة) و«جدائله طويلة». و«جبهته نبيلة» بل وطبيعة اللحظة التى يمل فيهاء 
وأنها لحظة اختفاء بريقه وتلااشي وچوده. 


أما في المقاطع الثلاثة الأخيرة» فتشير «الآن ‏ هنا» إلى وضع متطوّر 
عن الوضع في المقطع الأول» تتطوّر بمقتضاه هوية الغائب الماثل» ليبدو ‏ 
بعد أن بدا في المقطع الأول «كائناً إنسانباً» _ وقد غدا «كائناً أسطورياً» - غير 
واقعي - تتجلى أسطوريته : 
- من طبيعة وجوده الآني» أو حياته المؤقتة» التي تبدو ‏ في حوار المقطع 
الثاني : 
أتذهبين؟ 
وَلِم نطيل عذابه حتى الصباح. 
رهناً باستمرار علاقة الاتصال والتواصل بين أبويه» قطبي عالم التجربة 
«أنا تت أنتِ»» وهو أمر من شأنه أن يضعنا أمام موجود مجرد» هو «حلم 
الوجود» الذي من شأنه أن يبقى حياً ما بقي الموجود الشاعر» متوحّداً بعالم 
وجوده الممكن» لا أمام موجود إنساني من شأن حياته أن تظل مستقلة ‏ إلى 
حد ما . عن حياة الآخر» ومن شأن وجوده ألا يرئهن بأي وجود لسواه» 
حتى وإن كان هذا السوى أباه» وأمه. 
- ومن طبيعة موته» الأخذ ‏ في المقطع الثالث ‏ شكل «الاحتراق» «احتراق 
الشعاع» «بعيئه الهدباء»» وما يفضي إليه موته على هذا الحو من تم 
من موت على صعيد آخرء هو صعيد العزف لتوليد الأنغام. فقد مات نغم 
العازف الأخيرء ولكن بعد أن نام العازف عن العزف» وتخلى المبدع 
عن الإبداع. 
- وأخميراً من طبيعة مصيره الذي آل إليه ‏ في المقطع الرابع » فقد انتهى 
إلى «مصير مزدوج» يوصف فيه بالحياة» كما يوصف فيه بالموت» بمعنى 
أنه قد بدا خلال هذا المصير ‏ بما هو من جهة ‏ «الميت الإنساني» 
تغمض عيناه استعداداً لمواراته في ثرى القبر. وبما هو من جهة ثانية - 
«الحي الأسطوري» ينام في صدر الموجود الشاعر» ويتوسد قلبه» يبعث 
فيه روح التطلع والأمل» ويدفع به نحو التجدد والالبعاث. 
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ب تقنية الحوار الدرامي : - أو الديالوج» الذي يمتاز ‏ بوصفه مقابلاً 
للمونولوج ‏ بأنه ‏ في هذه القصيدة ‏ عبارة عن تعاطي الكلام ‏ بوصفه نقيضا 
لسرد الكلام" - تحت ضغط الوضع الذي تنمو فيه» أو تتحوّل إليه التجربة. 
بمعنى أن الشخصية المتكلمة في القصيدة ‏ سواء أكانت «الأنا» ‏ أم «الأنتِ) 
- لا تتكلم إذ تتكلم» أو بالأحرى» لا تتوجّه بخطابها إلى الآخر ‏ المخاطب 
إذ تتوجه» إلا تحت ضغط الوضع الذي تجد نفسها فيه. 


ولأن وضع الشخصية المتكلمة في التجربة» قد ارتبط بوضع الغائب 
الماثل كانبثاق عنه» ورد فعل عليه فإن من شأن كلامها في سياق الوضع 
الذي تجد نفسها فيه أنه بمنزلة التجسيد الحي والمباشر لموقفها من الغائب 
الماثل في سياق وضعه الراهن من جهة» ولصراعهاء أو توتر علاقتها مع من 
تتكلّم إليه أو تخاطبه بشأنه من جهة ثانية. 

وقد تجلى هذا من جهة أن حوار «الأنا جه أنتِ) قد أذ في 
القصيدة ‏ شكل السؤال؛ سؤال كل منهما الأخرى عن موضوع همها 
الوحيد. ولأن هم «الأنا» في القصيدة قد تعلق ب «وضع ال «هو ‏ الطفل» في 
سياق وضعها الأنطولوجي الراهن في التجربة» فقد جاء سؤالها المباشر عن 
اوضعه» أو امصيره) «قولي . .. أمات؟! (مكرراً مرتين) في المقطع الأول 
مجسداً ‏ بحدته وسرعته ‏ فجيعتها به ولهفتها عليه» ومشيراً ‏ من جهة ثانية 
- إلى أنه أي الطفل المسؤول عن مصيره - ما يزال» حتى هذه اللحظة» فى 
حضن «الأنت؛ (أمّه المسؤولة غله): مما يجعل علاقة الأنا هه آنت > فى 
هذا المقطع علاقة مستقرةء أي تخلو ‏ إلى حد ما من التوتر والصراع» وقد 
يرجع هذا بدرجة أساسية ‏ إلى طبيعة اللحظة التي يمثلها هذا المقطع . فهي 
لحظة من شأنها أنها تمثل لحظة الصدمة الأولىء أو لحظة الفجيعة الشاملة 
للطرفين المتحاورين كليهما. بمعنى أن كلاً منهما قد بدا مشغولاً بمصير 
الطفل المأساوي, ولما يتفرّغا بعدُء للنظر في مصيرهما الناجم عن مصيرهء 
والمترتب عليه. 


(1) أنظر بنتلي (أريك) الحياة في الدرامة» تر: جبرا إبراهيم جبراء المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء» بيروت »› ط ثالثة› 1982 م۰ ص 81 
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أما هم «الأنت؛ فقد تعلق بوضعها هي نفسها في سياق وضع ال 
«هو -> الطفل»ء ولذلك» فقد جاء سؤالهاء. اللامباشرء ذ في المقطع الثاني 
عن «الزمن» الذي تعانيه في سياق وضع الطفل الراهن, الوسألتني. . 
الوقت؟ هل دلف المساء؟» معدا ب ی وهدوثه ‏ من جهة» ll‏ 
بمصير الطفل» بل ضيقها به وتطلّعها إلى لحظة تجاوزه» ومشيراًء من جهة 
ثانية» إلى أنها فى هذه المرحلة» قد تخلت عنهء ليرتبط بال «أنا». غير أن 
ارتباظه باك انا في هذه المرحلة ما رال ارتباطا شعورياء أي تعاظفياًء وإلا 
فإنه» على المستوى الفعلي» ما يزال في منزلةء هي بين ال «أنتِ» وال «آنا»» 
بين ال «أنث» القلقة فنا به ا إلى لحظة تجاوزه» وال «أنا» المفجوعة 
به» والملهوفة عليه» ومن ثم الحريصة عليه» والمتشبثة به. 
وهو أمر من شأنه أنه فيّمر وضع العلاقة بين «الأنا # أنتِ» في هذا 
المقطع؛ لتصبح علاقة توتر وصراع بين موقفين هتناقضين» يجسدها سؤال ال 
لأنا» الاحتجاجي على موقف ال «أنتِ» الرافض ل «الهو -> الطفل» العازم 
على تجاوزه : 
- أتذهبين؟! 
ومن ثم ردٌ ال «أنت» الحاسم» والمؤكد إصرارها على الاستمرار في 
اتخاذ ذلك الموقف. الذي يبدو وور ولا محيص عنه: 
- وَلِمّ نطيل عذابَهُ حتى الصباح 
لن يرججع الصبح الحياة إليهء 
ما جدوى الصباح؟ 
على أن صراع ال «أنا < أنتٍ» إنما يبلغ وج احتدامه» في المقطع 
الأخيرء وذلك حين يصبح سؤال ال «أنتٍ) عن امصير» ال «هو» 
«وسألت. . . مات؟» هكذا بهذا البرود والإطلاق”! ‏ بمنزلة البحث عن 
الموت (للملفن) ب عه مكرجا لها من مأزق اللحظة الراهنة» لحظة الانتظار 


(1) «البرود» في صيغة السؤال... مات» هكذا بدون «همزة»» و«الإطلاق» في عدم تحديد 
الطرف الموجه إليه السؤال» أي أنه لم يقل خلافاً في المقطع الثاني «وسألتني. ٠.‏ بل 
قال اوسألت. ,. 
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المأساوية. هنا يحتدم الصراع بين الطرفين» وتشتد حدة المواجهة» لينتهي 
كل منهما إلى وضع مختلف» بل مناقض لوضع الآخر. ويكفي للدلالة على 
هذا أن نشير إلى أن الطفل الذي سألت عنه ‏ أنا ‏ الأب في المقطع الأول» 
حيث كان ما يزال في حضن «أنتٍ» الأم» قد انتهى في المقطع الرابع؛ 
ليصبح - بعد أن قضى نحبه» أو عاد لينام في صدر أبيه توول عن من فل 
أنت ‏ الأم ‏ المفارقة له» وقد تجلّت حركة 7 تحوّله تلك على النحو الآتي: 
> بطفلي La BE e‏ ا a‏ 

وهو أمر من شأنه أن يؤكد أن الطفل المتحدّث عنه في القصيدة؛ ليس 
إلا معادلاً حسياً ل «حلم الوجوداء الذي من شأنه - كما سبقت الإشارة ‏ أنه 
يبقى حياً ما بقي الموجود الشاعر متوحداً بعالم وجوده الممكن» وأن الشاعر 
لا يتتحدث في القصيدة ‏ من ثم - عن تجربة له مع طفله الوليدء يفارق 
الحياة» بل عن تجربة له مع حلمه الذي أخذ يتلاشى أو يضمحل» لتصبح 
«حالة موت الطفل»»› الختا ل «حالة تلاشي حلم الوجود» لحظة 
التحقق في التجربة. ليكون الشاعر بهذا قد استمثل «حالة غياب ا 
لحظة التحقق» عبر «حالة موت الطفل» في لحظة النزعء وكأنه ‏ نما 
بهذا أن يضعنا في مواجهة الغياب المجرد» ولكن عبر الغياب المحسّء أو 
المائل ‏ الآن ‏ في حالة موت الطفل في التجربة. 

وهكذا تكون تقنيتا اللغة والحوار الدرامي قد عملتا ‏ بالإضافة إلى 
EE‏ اق الصروق واد ان العلا 
حلم الوجود الضائع» ؛ تشخيصة ارلا لی طريق شین علاقاته بعالم 
القصيدة» وبجعله ثانياً بؤرة اللتوتر رالراغ في عا القصيدة. 


غنائية se‏ بة التجربة 


يربط هيجل ظهور الشعر الغنائي بتلك اللحظة التي «انعزلت فيها ال 
) أنا» الفردية عن التوحد الجوهري بالأمة» قن أوضاعها وطريقة تفكيرها» 
وأفعالها ومصيرها» و«استحالت النفس جزثياً. . إلى عالم قائم بذاتهء 
للتأمل الذاتي وللاستغراق في الذات والأحاسيس” 0 1 

وانطلاقاً من هذا يمكن القولء إن غنائية التجربة لدى تيار الحداثة 
الأدرئيسي إنما تنهض من طبيعة الموقف الأنطولوجي الذي تمثله هذه التجربة 
35 افونت الذى سن شان ۔ كما لاحظئا ا يعولل لمجو لقره عن 
الآخرء وأن يجعل وجوده» في التجربة ‏ من ثم (نوعاً من الوجود العاكف 
على ذاته) المتجاوز للآخرين» أو المتجاهل لهم» اللهم إلا بوصفهم عناصر 
داخلة في تكوين العالم» مما يجعلنا في هذه التجربة أمام وجود للموجودء 
مركزه «أناه» ومحيطه العالم» الذي ينهض خلاله الوجود في التجربة» بمعنى 
أنه وجود ال «أنا» الشاعرة» المتمركز حول ذاتها «في العالم - شرط وجودها» 
ولذلك فإن من شأن علاقة «التمركز ‏ حول» (تمركز الوجود حول ال اأنا») 
الأولى» أن تحيل علاقة «التمركز ‏ في» (تمركز ال «أنا» في العالم) الثانية» 
إلى علاقة من طرف واحدء أو إلى علاقة سلطة وقمع» ظلت ال «أنا» 


(1) أنظر نيكوف (ف. د. سكفوز) ثر: جميل نصيف التكريتيئ» الشعرالغنائي» موسوعة نظرية 
الأدب» المجلد الثالثء دار الشؤون الثقافية العامة» وزارة الثقافة والاعلام بغداد» 
6م.: ص 453 نقلاً عن: هيجل الأعمال؛ المجلد الرابع عشر» موسكو 1958 م» ص 
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المتمركزة حول ذاتها تمارس خلالها قممّ العالم شرط وجودهاء لا الحوار 
معهء والفعل فيه لا التفاعل معهء أو الانفعال به. 

وقد تجلّى هذا من جهة أن آنا الشاعر في هذه التجربة قد برزت 
بوصفها الأنا التي تحدد طبيعة عالم التجربة من جهف وطبيعة العلاقة معه في 
ار م ية ة ثانية» بل طبيعة الغاية التي لأجلها تم استدعاؤه إلى 
التجربة من جهة ثالثة» ومن هنا يصبح «هذا الوعي» ب «مركزية ال «أنا»ء أو 
«(وعي» ال «أنا» المتمركز حول ذاتها» بمنزلة «الموقع الثابت» الذي ظل 
يحدد في هذه التجربة لا «زاوية الرؤية إلى العالم» وحسب» بل طبيعة الرؤية 
إلى العالم ذاتها . وهو أمر من شأنه أن يضعنا في التجربة أمام بنية للوجود 
تبدو منسجمة أو مستقيمةء لأنها تخلو من التناقض» كما تخلو من التوتر 
والصراع. وقد تجلى هذا على مستويات متعددة من التجربة» وعبر ظواهر 
أسلوبية ولغوية مختلفة أبرزها ظاهرة: 


أولاً: القناع وهيمنة الصوث الواحد في القصيدة 


فالقناع» كزاوية للرؤية إلى العالم» لم يبق في هذه الفعرية اعا 
الوعي بالواقع التاريخي» ls‏ الوعي بما فرق الواقع التاريخى 
بمعنى أن الذات في هذه الفخر ف ي مقفوعة إلى القناع تحت ضغط 
«الضرورة)» و ا 2 ا و 
لابقوة الرغبة» الرغبة في السيطرة 0000 والتعالي على همومه 
ومشکلاته» مما يضعنا في هله اجرب أمام ذات مركزية تمارس سلطة 
تار ا ف والرموةة كماما ملا تمارس ةمتخ اها تلك الاو 
والرموز. 

ويكفي للدلالة على هذا أن نشير إلى أن «عملية اختيار» الشاعر لأقنعته 
ورموزهء قد جاءت» في هذه التجربة» محكومة بمنعلق الوعي ب «الذات» لا 
بمنطق الوعي ب «الواقع»» وبمنطق الوعي ب «الذات البحدفة الهوية: لا د 
اافكر الوجود» لا بمنطق الوعي ب «الذات المفتوحة الهوية» على عالم 
الوجود. بمعنى أنه وعي ب «الذات» وب «الذات» المحددة الهوية؛ التامة 
والمكتملةء أي إنه بتعبير آخر: وعي ب «أيديولوجيا هوية الذات» لا ب «عالم 
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وجود الذات»» وعي بأيديولوجيا الهوية التي من شأنها أن تقمع «عملية 
الاختيار» وأن تحدد بشكل مسبق ونهائي ‏ طبيعتها وسيرورة نموهاء لاوعي 
E‏ الوتجرة الل من فاه أ هو اللي مخف فمل لار رات هو 
الذي يحدد حسب وضعه الآن «هنا» مجالها وها يقن تدان ااه 
جهة أن الأقنعة والرموز التي تم استخدامها في هذه التجربة ‏ لا سيما تجربة 
أدونيس - لا تخلو إما أن تكون رموزاً وأقنعة شخصيةء أي من اختراع الشاعر 
نفسه بمقتضى وعيه بأيديولوجيا هویته» وعلى نحو يحقق من خلالها تجسيد 
ذلك الوعي أو التعبير عنه. وإما ألا تكون شخصية» بل ميثولوجية» أو 
أسطورية» أو تاريخية أو واقعية» وفي هذه الحالة» فإما أن تكون هويتها - في 
أصل كينونتها الأولى ‏ متناغمة أو منسجمةٌ مع هوية الشاعر» وإما آلا تكون 
متناغمة. وفي حالة تناغمها» فإنه يتم استدعاؤهاء إلى التجربة» بمقتضى 
الوعي بالمثيل المجانس من جهة» وبوصفهاء من جهة ثانية» إمكانيات هامة 
وحاسمة يمكن الاتكاء عليها فى عملية التجسيدء أو التعبير عن الهوية. أما 
في حالة التناقض» وعدم التناغم» فيتم استدعاؤهاء إلى التجربة» بمقتضى 
الوعي بالنقيض ولكن بعد إخضاعه لعملية استلاب ونفي يتم بموجبها سلخ 
هذا النقيض عن هويته الأصلية» ليلبس هوية جديدة هي هوية الذات التامة 
رالد أن من نان هذا أن فی بدا زلل الول اتا ني م 
التجربة أمام هوية واحدة وموحدة لكل الأقنعة والرموز» سواء الشخصية 
منهاء آم غير الشخصية» المتناغمة في هويتها مع هوية الذات» أم المتناقضة 
في هويتها مع هوية الذات. فهل الأمر كذلك حقا في هذا التيار؟! 


إن علينا - لكي تكون إجابتنا عن هذا التساؤل أكثر دقةٌ وموضوعية ‏ أن 
نقف على ثلاثة نماذج قناعيّة أو رمزية تنتمي إلى الأصناف الثلاثة الي 
افترضناها في عملية تصنيف الأقنعة والرموزء على أن تكون ‏ إمعاناً في 
الدقة ‏ النماذج المختارةٌ للتناول» لشاعر واحدء هو آدونيس» الذي يعد - 
ببحق ‏ أحد أكثر شعراء الحداثة العربية استخداما للقناع والرمز. غير أن علينا 
قبل الشروع في عملية تحديد النماذج وتحليلها أن نشير - فيما يتعلق بأقنعة 
أدوئيس - إلى طبيعة القناع الشخصي عنده» وأنه قد أخذ شكل الاسم العلما 
مثل «علئ) الذى طغى لا سيما فى «هذا هو اسمي» و«مفرد بصيغة الجمع) 
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وكذا «اسماعيل» فى كتاب الحصار و«شكل الوصف» مثل: «ساحر الغبار» 
و«فارس الكلمات الخريبة) «القديس البربري» «ملك الرياح» «المجنون» 
«الجندي» «المسافر» «الذئب الإلهي» «الخائن» «العاث شق" «الجائع» «الممثل 
المستور» «الغائب قبل الوقت» «البهلول» «الطفل» فضا عن الشكل اللغوي 
المتمثل في ضمير الغائب «هو' الذي ظل يختفي أدونيس خلفه ليعبر عن 
ره من ول آنا آنه لامر قير الشحصية أي الل يعي 
والأسطورية» والتاريخية والواقعية» فهي بشكل عام: «المسيح» أدونيس» 
أورفبوس» أوديس» سيزيف» فاوست» زرادشت» الرسول محمدوقة؛ نوح»› 
الخضرء سليمان» الغزالي» صقر قريش» مهيار الديلمي» الحسين» زيد بن 
عليء معاوية» الحجاج» وضاح اليمن» أبو العلاءء الحلاج» النفري› 
قيس» أبو تمام» بودلير» بشارء أبو نواس» .. . الخ». 


غير أن من هذه الأقنعة أو الرموزء ما يفترض أن هويته على انسجام 
تام مع هوية أدونيس» مثل» > مهيار» أورفيوس» أوديس » الحسين» زيد بن 
علي» بودلير» مثلاًء ومنها ما يفترض أن هويته - بسبب تناقضها مع هوية 
المجمرعة الأران هلي الأكل - على تناقض تام مع هوية أدوئيس» مثل : 
معاوية؛ الحجاج؛ عمر بن الخطاب مثلاً» ومنها ما يتمتع بهوية مفتوحة» أو 
متحركة» ا لي لي و 
سيزيف. الصقر› رانا قل تاها و المجيرعة الأولن فاا دا 
لإمكانية التناغم » على إمكانية اللاتناغم» أو اللاانسجام. 

وانطلاقاً من هذا التصنيف يمكننا الآن الوقوف على ثلاثة أقنعة مختلفة 
استخدمها أدونيس في شعره كثيراً» وبدا وكأنه قد فتن ببعضها. وهذه الأقنعة 
هي: «مهيار» انف دجا للقناع التاريخي المنسجمة هويته مع هوية الشاعر» 
و«الحجاج؟ أنموذجا للقناع التاريخي المتناقضة هويته مع هوية الشاعر. 
واعلي» ارفا للقناع الشخصي . ولنبدأ ب «مهيارا الذي يمثل أحد أهم 


أقنعة الشاعر على الإطلاق. . فهو - فضلاً عن هيمنته على ب: بنية عمل شعري 
كامل من أعمال الشاعرء. وخلال مرحلة كاملة من نحياته الإبداعية"' . قد 


)1( وهي مرحلة إبداع ديوان المهيار الدمشقي؟. 
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تردّد في شعره كثيراًء وفي مراحل مختلفة من حياته الشعرية"“ ولذلك فإن من 
حقه عليئا أن نوليه - في تناولنا هذا اهتماماً خاضا ند شاع غم - إلى حد ماء 
مع اهتمام الشاعر» وافتتانه به. 

وقد رأينا - إنطلاقاً من ذلك - أن نطوّف مع مهيار في عالم الشاعرء في 
رخلة تاقد تعن بطر وقاقة) لأنها ستبدأ من حيث ابتدأث حياته في عالم 
الشاعر» لتنتهي من حيث انتهت حياته في عالمه. بمعنى أنها ستبدأ من أول 
تجل له ق ار عاد علق رجه التاعره بوصفه قناعاً له» لتنتهي بآخر 
جل له : فى آحر قصيدة قناعية متضمنة له. محاولين ‏ خلال هذه الرحلة - 
الوقوقة عل :طلينة العلوقة بيه - بوصفه قناعاً لوجه الشاعرء أو بوصفه زاوية 
يطل من خلالها الشاعر على العالم وبين وجه الشاعر المقنّع به» أو المطل 
من خلاله على العالم. 

فما طبيعة هذه العلاقة؟ وهل تطوّرت؟ 

إن علينا - في محاولة الإجابة عن هذا التساؤل ‏ أن نتساءل أولاً عن 
طبيعة العالم المنظور إليه من خلال القناع» أو المحال إليه عبر علاقة كل 
منهما (أي الوجه والقناع) بصاحبه» وذلك لمعرفة ما إذا كان ذلك العالم» 
من إنتاج؛ أحد الطرفين؛ في سبيل فرض هوّيته على الآخرء أو من إنتاج 
الطرفين كليهماء في سبيل خلق هويّة جديدة متميزة تمثل هوية كل منهما على 
حدةء ولكن على نحو خاص وفريدء فما طبيعة هذا العالم؟! وكيف تم 
إنتاجه» أو النظر إليه» في القصيدة؟ هل تم إنتاجه بفعل العلاقة بين الوجه 
والقناع؟ أم بفعل السلطة؟ بفعل «الجدل»؛ جدل «الوجه ‏ أدوئيس جه القناع 
مهيار»؟ أم بفعل «السلطة»؛ سلطة «الوجه» على «القناع»؟ ماذا تقول أول 
قصيدة مهيارية (أي قناع الشاعر فيها مهيار) عن هذا العالم؟ 

لننظر في المقطع الأول من قصيدة: «فارس الكلمات الغريبة» (التي 
تمثل أولى قصائد ديوان مهيار الدمشقي) والمعنون ب «مزمور» الآني”© : 


(1) فقد تردد هذا الرمز ‏ القناع في أربعة دواوين أخرى بالإضافة إلى ديوان «مهيار الدمشقي» 
المسمي به» وهله الدواوين هي: «كتاب التحوّلات في أقاليم النهار والليل» «و«المسرح 
والمرايا» و«هذا هو اسمي» و«المطابقات والأوائل؟. 

(2) فارس الكلمات الغريبة «أغاني مهيار الدمشقي» الأعمال الكاملة» ج 1» ص 254. 
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يقبل أعزلّ كالغابة» وكالغيم لا برد وأمس حَمَل قارّة 

ونقل البحر من مكانه 

برسم قفا النهار» يصنع من قدميه نهاراً» ويستعير حذاء 

الليلء ثم ينتظر ما لا يأتي. إنه فيزياء الأشياء. يعرفها 

ويسميها بأسماء لا يبوح بها. إنه الواقع ونقيضه. الحياةٌ 

وغيرها 1 

حيث يصير الحجر بحيرةٌ والظلّ مدينةٌ. بحيا ‏ يحيا ويضلل 

اليأس» ماحياً فسحة الأمل» راقصاً للتراب كي يتثاءوب» 

وللشجر كي ينام. 

وها هو يُعلن تقاطمٌ الأطراف» ناقشاً على جبين عصرنا 

علامة السحر. 

يملأ الحياة ولا يراه أحد. يُصيّر الحياة زبداً ويغوص فيه. 

يحول الغد إلى طريدة ويعدو يائساً وراءها. محفورةٌ كلماته 

في اتجاء الضياع الضباع الضياع 

والحيرة وطنه؛ لكنه ملي بالعيون. 

يُرعبٌ وينعشس 

يرشح فاجع ويفيض سُحْرِيةٌ 

يقشر الإنسان كالبصلة. 

إنه الريح لا ترجع القهقرى والماء لا يعود إلى ملبعه. يخلق 

نوعه بدءاً من نفسه . لا أسلافٌ له وفي خطواته جذوره. 

يمشي في الهاوية وله قامة لر 

فماذا نجد في هذا المقطع؟ أو بالأحرى: أين نجد أنفسنا 0 
هذا المزمور؟ في عالم (الوجه ‏ أدوئيس»؟ .0 في عالم «القناع ‏ مهيار»؟ أم 
في عالميهما عا وفي وقت واحد؟! ومن نم صوت من هذا الذي ا 
إلينا في هذا المزمور؟ صوت أدونيس؟ آم صوت مهيار؟ أم صوتهما معا 
وفي وقت واحد؟ا!. 
إن ما نستطيع الجزم به بادئ ذي بدء ‏ أننا في هذا المزمورء لا 
يمكن أن نكون إلا في عالم أي منهما وَحْدَهُ لا في عالم كل منهما على 
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حِدَّةء وإلا أسام صوت أحدهماء لا أمامّ صوتهما كلاهما. بمعنى أننا نجد 
أنفسئا » في هذا المزمور» أمام عالم من شأنه أنه: 


- عالم «مفرداء لا «مركب»» لأنه من إنتاج «الواحد» لا «المتعدّداء 
«السلطة» لا «العلاقة)ء سلطة «المركز» على «المحيط)ء أو بالأحرى 
سلطة الفاعل «الواحد» و«الوحيد» (الذي يحيل عليه ضمير «الغائب») ‏ 
«هو) المهيمن في بنية النص) على عالم المزمورء لا علاقة الفاعل 
المتعدد» في عالم المزمور وفي إطاره. 

- وعالم الفعلء لا للانفعالء أو «التفاعل» لأنهء من إنتاج الفاعل 
«الواحد» و«الوحيد) ا سلطته على العالم» وقمعه له» لا من إنتاج 
الفاعل المتعدد» مجسداً علاقته ع وانفعاله به» ولذلك» فإننا نُواجَهُ 
التلقي أول ما ا بالفعل الذي يتصدر النص «يقبل 

.. الخ» فاتحاً إياه على عالم 3 شأنه أنه ل «للفعل» : 

9 0 «الخارق» لا الفعل «العادي» أو «الواقعي)ء لأنه ‏ في النهاية - 
فعل «الواحد ‏ الفرد الأحد» مجسداً هوّيته - سلطته الخارقة على العالمء 
لا فعل «الواحد ‏ النتعددة سيدا هويته علاقته العادية» أو الواقعية» 
بالعالم» وفي إطاره. 

وقد تجلى هذا من جهة أن الفعل الخارق الذي يمثل جوهر هوية 
العالم في التجربة» قد ظل يجسد ‏ في التجربة ‏ هوية فاعله الخارق» حيئاً 

بالإحالة على قدرته الخارقة: 

_ على «الحضور» وتخطي العوائق «يقبل أعزل كالغابة» وكالغيم لا يردا. 

وعلى «التغيير» و«الخلق»؛ تغيير المواقع «نقل البحر» من مكانهء إلى 
مكان آخر» حمل قارة ووضعها فى مكان آخر. وخلق الممكن (النهار) 
من الموجود (من قدميه) و«البحيرة من الحجر» و«المدينة من الظل» 
والموجود الشات بدءاً من الموجود الخالق نفسه. 

وعلى «التحويل»: «تحويل الأشياء فيزياء الأشياء» عن طريق معرفتها 
ا .» وتحويل الواقع إلى 00 «الحياة إلى زبد يغوص 

.( والممكن «الغد» إلى عالم للتحقق أو إلى إمكانية للحركة إلى 
u‏ يلاحقها" . 
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- وعلى الصيرورة والتحدّدء (إنه الريح لا ترجع القهقرى» والماء لا يعود 
إلى متبعه) . 

- تم على الفعل في عالم اللأفعل «السير في الهاوية». 

وحيناً بالإحالة على وظيفته الخارقة : 

- ملء الحياة (الحياة هكذا بشكل مطلق). 

- خلق الإنسان: إنسانه - أولاً ‏ بفعله (جذوره في خطواته) وإنسان الآخر_ 
ثائياً بفعله الخالق ‏ إنسائّه هو (أي بدا بنفسه) نموذجاً له. وحيناً ثالثاً 
بالإحالة المباشرة على هويته الخارقة» التي يبدو خلالها : 

- كائناً أسطورياً يمتلك هويّة الآلهة ايفعل في الحياةء ولا تدركه أبصار. 
الأحياء» وطبيعة الأسطورة «ملىء بالعيون). 

- مزدوج الكيئنونة» فهو الواقع ونقيضهء «الحياة وغيرها». ولذلك فهو» من 


- مزدوج الأثر في الآخر: «يُحدث فيه الأثّر ونقيضّه؛ ليرعب وينعش» 
ليرشعح فاجعة» ويفيض سخرية) . 

فنحن في هذه التجربة» إذن» أمام موجود خارق» له هويته الخارقة 
التي تجسّد ‏ هي كذلك ‏ مشيئته النافذة في العالم» كلقا ا کا 
خلقاً لما يشاءء وكيقما يشاء». وإغادة خلق لما يشاء علق التحو الذي ياء 

غير أن من شأن هذه المشيئة الخارقة فى «الخلق». أو «التغيير» أنها قد 
ظلت مرتبطة ‏ فى عملية التنفيذ ‏ بأداة تحقيق محددة» هى «اللغة البكر) 
«الكلمات ال باتجاه الضياع. . 2١‏ التي من شأنها أن تسمي» ولا 
تصف. أن «تخلق» أو «تغيّرا ولا «تنقل» أو «تعبّرا. وبكيفية تحشّق واحدة» 
تعتمد طريقة الحضور الدائم؛ في الأبدية بحثاً عن الممكن الهارب» دائماً 
أبداً» وكشفاً عن هويته المتحؤلة (رسم قفا النهار» وصنع نهار من قدميه). 
لنصبح بهذا أمام فكرة مركزية» أو رئيسة» أساسها القول ب «الخلق)7" 


)1( والمراد ب «الخلق» هنا خلق الموجود الفرد» وجودذه لفسه) الذي من شأنه ‏ فى منظور 
الشاعر . أن يفضي بالضرورة - إلى تغيير الموجود الإنساني ‏ الآخر» الذي يتوجب عليه -- 
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= «التغيير» ب «اللغة» أو من خلال اللغة + عن طريق الحضور في الزمن + 
بحثاً عن الممكن» » أو كشفاً عن «المجهول». ء ع اع كان ENS‏ 
المركرية أنها ظلت تمثل لا «البۇرة» الى تملخروت حولها حركة الفعل؛ فعل 
الموجود الخارق في عالم الخطاب؛ بعد أن تحددت بمقتضاها هوية 
العلاقة؛ علاقة الموجود الخارق بالعالم في الخطاب» فحسب» بل ظلت 
تمثل ‏ في كثير من الأحيان ‏ موضوع الخطاب الشعري نفسه. وقد تجلى 
هذاء لا على مستوى هذا المقطع (المزمور) الذي انطلقت منه قصيدة «فارس 
الكلمات الغريبة» أو على مستوى قصائد مهيار القناعية» وحسب» بل على 
مستوى قصائد الشاعر المهيارية كلها (وفي أعماله الشعرية» المتضمنة 
قناعيته) ‏ بما في ذلك بقية مقاطع هذه القصيدة. تلك القصائدء أو النصوص 
التي تأتي ‏ في أحسن حالاتها بمنزلة «التفصيل» أو «الشرح» لما تم إجمالهء 
أو الإشارة إليه هنا في هذا المقطع. ومن هنا يمكن اعتبار هذا المقطع بمنزلة 
«الإطار العام) الذي على ضوئه› تعحدّدت طبيعة كل من العلاقة (علاقة الذات 
مع العالم) والحركة (حركة الذات في إطار علاقتها المحددة مع العالم)ء في 
قي مقاطم هذه القصيدة, التي يمثل هذا المقطع جزءاً منها فقطء بل في كل 
قصائد مهيار القناعية. 


ويكفى للدلالة على هذا أن نشير إلى أن المقطعين الثاني والثالث 
التالبين لهذا المقطعء قد جاءا بمنزلة الإجابة عن سؤال تفرضه (إشكالية 
الهوية الخارقة» المشار إليها إشارة مجملة وموجزة في مزمور هذا المقطع. 
وهو سؤال من شأنه أنه يتعلّق بخلفية تلك الهوية وطبيعتها. غير أن أولهما 
(وعنوانه: اليس نجماً») قد أجاب عن هذا السؤال (المفترض طبعاً) إنطلاقاً 
من النفى؛ أي من نفى ما لا تكونه تلك الهوية أو ما يعتقد (في الفكر السائد) 
أنه خلفية» أو سبب في أسطوريّة هويّة المزمور» فهو أي مهيار - حسب هذا 


المقطع”'“: 


چ بمقتضى ذلك أن يقوم» هو كذلك» بخلق وجود نفسه على النحو الذي يقدمه له أنموذج 
الخلق عند الموجود الشاعر ومن هنا تصبح عملية خلق الشاعر لوجوده بمثابة عملية اتخيبر 
أو «خلق» لوجود الآخر الذي يخلقه الشاعر «بدماً من نفسه! على حد تعبيره. 

(1) ديوان «أغانى مهيار الدمشقى» الأعمال الشعرية الكاملة»ء ج 1» ص 253. 
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ليس نجماً ليس إيحاء نبي 

ليس وجهاً خاشعاً للقمر- 

هوذا يأتي كرمح وني 

غازياً أرض الحروف 

نازفاً يرفع للشمس نزيفة؛ 

هو ذا يلبس عُرِْيّ الحجّر 

ويصلي للكهوث 

هو ذا يحتضنٌ الأرض الخفيفة 

فالموجود الخارق (المتحدث عنه في هذا المقطع) اليس نجماً» لأن 
ليس نقطة ضوء تتلالاء يظهر للعيان ليلاًء ويختفي نهاراء بمعنى أنه ليس 
تابعاً. جزءاً من نظام» ومن أمثاله تتكوّن منظومةٌ تابعة لكوكب أقوى وأكبر 
وهو اليس إيحاء نب لأنه اليس عبداً يستمدٌ وجوده من بود" ا 
اليس نها شاعا لقم لان لا بخ املك مل الأند اذى هر ان . 
أصلاً ‏ مع هوية العبادة والخضوع. فهو «يأتي كرمح وثني» ولكنه - إن لم 
يكن هذا ولا ذاك ‏ فماذا عساه أن يكون؟ إنه كما تحدّده بقية سطور هذا 
المقطع؛ «فارس! يرفض الخضوعء ويعلن التمرد (رمح وثني) ويشن حرباً 
على اللغة (أرض الحروف) بحثاً عن الحرية (الشمس) ونشدانا للبراءة في 
عالم الداحل (الكهرف). 
غير أن من شأن هذا التحديد للهوية أي بكونه» فارسا يغزو أرض 

اللغة» أنه يستدعى سؤالاً يتعلّق ب «الماهية»» ماهية «السلطة» التى تمشحه حي 
الفعلء وممارسة الغزوء و«كيف تُمارّس تلك السلطة»؟ ومن هنا يأتي المقطع 
الثالث الآتي*: 

مَك مهياز 

ملك والحلمٌ له قصرٌ وحدائق نار 


(1) أنظر خطابي (محمد) لسائيات النصء مدخل إلى انسجام الخطاب» المركز الثقافي الحربئ؛ 
الدار البيضاء؛ المغرب» ط أولى 1991 مء ص 236. 


(2) أنظر الأسمال الشعرية الكاملةء ج 1ء نفسه املك مهيارة؛ ص 254. 
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واليومَ شكاءٌ للكلماث 
صوٽ ماٿ؛ 

ملك مهياز 

يحيا في ملكوت الريح 
ويملك في أرض الأسرارز 


بمنزلة الإسجابة عن ذلك التساؤل» فهو يوضح أن نه أي الفاعل مهيار إنما 

يستمد شرعيّة الفعل ‏ الغزوء من كونه «ملكاًا (أي لا سلطة تعلو على 
سلطته)» قصره (مكان ممارسة السلطة) الحلم» ومملكته في أرضٍ الأسرارء 
وإذن فهو يمارس الفعلء فعل الغزوء في | إطار سلطته» بوصفه لکا ٤‏ وداخل 
حدود مملكته «في أرض الأسرارا» فهو يغزو «أرض الحروف» فى «أرض 
الأسرار) 7 ايفجر اللغة في عالم الرؤيا الإسرارية». غير أن من اللآفت في 
هذا السياق أن عملية «التفجير ‏ الغزو» التي يشنها «الملك» مهيار على اللغة› 
إنما نتم» إنطلاقاً من مكان إقامته (حياته) الدائم في عالم الرفض» والرفض 
المطلق» «ملكوت الريح»". ولذلك فهو يقيم في ملكوت ابيع 5 
الرفض والتجاوز). وهو يغزو «اللغة؛؛ في أرض الأسرار لكات 

أنه يحيا حياةٌ غير عادية (حياة فروسية وغزو)» في عالم غير عادي. وهو أمر 
من شأنه أن يضعنا أمام تعقيد آخرء 0 إشكالية «تثير الكثير من الأسئلة 
والاستفسارات» التي تفضي الإجابة عنها أو الرد عليها - هي كذلك . إلى 
أسئلة واستفسارات ا ٠:‏ ان لا نهاية». ولذلك فقد جاء 


المقطع الرابع الآني”2 : 


(1) وذلك من حيث أن «الرفض» قد ظل يمثل أحد أهم الدلالات الرمزية لكلمة «الريح» عند 
أدونيس. 

(2) بمعنى أنه يتحوّل إلى «الرؤيا» لتفجير اللغة» من «موقع الرفض المطلق» أي من موقع يمكن 
وصفه بأنه «ثابت» وامحدد» «تام» واجاهز؛ لأنه يمثل الموقف الأيديولوجي المفروض على 
الواقع» لا النابع من الواقع؛ المتعالي عليه تجاوزاً لضرورته» لا المنبثق عنه› مواجهة 
لضرورته› ومن ثم السابق عليه» لا اللاحق له المطلق من كل تحديد تقتضيه ظروفه» في في 
الزمان. مكان» المحددين» لا النسي» كما تقتضيه ظروفه» في الزمان ‏ المكان المحددين. 

)0030 أنظر الفسه؛ اصوت)» ص 255. 
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مهيارٌ وجه خانه عاشقوه 
مهيار أجراسن بلا رنينْ 
مهيار مكتوب على الوجوه 
أغنيةٌ تزورنا خلسة 
في طرق بيضاء منفيّة؛ 
مهيار ناقوسسٌ من التائهين 
في هذه الأرض الجليليّه. 
وكأنه عبارة عن حل مقترح للشروج من تلك الدوامة؛ دوّامة توالد 
الأسئلة من الإجابات عن الأسئلة؛ فهوء أي هذا -- يقدم هويّة مهيار 
كما يلبغي أن تكون في منظور الآخرء الباحث عنه» أو المتطلّع | إلى التوحد 
به لا كما هي في الواقع. ولذلك فهي هويّة من شأنه أن يبدو خلالها 
«ممكناً» لالاواقع»» وهو ممكن هارب دائماً أبداً من بين يدي الآخر الباحث 
عله» أو المتطلع | إليه» فهو «وجه» والكن خانه عاشقوه» و«أجراس» ولكن 
ابدون رئين» وهو «أغلية تزورنا ولكن خحلسة» و«ناقوس ولكن من التائهين؟ . 
غير أن الأمر لم يقف عند هذا الحد ‏ وإلا توفت حركة القولء 
ونضبت مادثه ‏ فقد استمر الشاعر في عملية توليد الأسئلة من طبيعة 
الاجابات عن الأسئلة» ليصل في النهاية | إلى طريق مسدود» حیث لا نجد 
أسئلة» ولا إجابات عن أسئلة» بل نجد وصفاً عادياً سات | للهوية) وذلك 
أن لم يبق لدى الشاعر ما يمكن قوله عن طريق الجدلء الهم | إلا ما 
e‏ أو التعبير عنه من خلال الوصف. والوصف المباشر لما سبق 
قوله» أو الإيحاء به في مقاطع شعرية سابقة. 
هذا وقد بدأ تحوّل الشاعر من الوصف (وصف الهوية) عن طريق 
الجدل» إلى الوصف عن طريق الوصف الخالى من الجدلء منذ اللحظة 
الأولى من تاريخ استخدامه لقناعه الأثير ‏ مهيار أي من المقاطع التالية 
للمقاطع السابقة من هذه القصيدة. حيث بدأت تخفت حلة الإثارة التي 
يقدمها لنا وصف الهوية» وأخذت تتلاشى الأسئلة التي كانت تدفع إليها 
إشكالية الهوية» على نحو متزايد» لا سيما بعد أن أخذت الهوية ‏ المشكلة ‏ 
طريقها إلى الوضوح والاستقرار» أي بعد أن زال عن وصفها عنصرا «الجدة» 
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و«المفاجأةا» فضلاً عن انسياق الخطاب الواصف فى طريق الاتساق» 
والانستجام البثاتي ,وقد قجلى هذااء من جهة أن المقيلة الاد 

يضرينا مهياز 

حرق فينا قشرة الحياءٌ 

والصبر والملامح الوديعة؛ 

فاستسلمي للرعب والفجيعه 

يا أرضنا يا زوجة الإله والطغاةٌ 

واستسلمي للنار. 

وهو المقطع رقم (6) من هذه القصيدةء وإن بدا وكأنه إجابة عن سؤال 
يتعلّق بطبيعة الهوية (هوية مهيار) من حيث أثرها في الآخر (نحن)ء إلا أنه - 
مع ذلك يظلّ إجابةٌ عن سؤال سبقت الإجابة عنه ضمناً في المقاطع السابقة 
لاا ا اانا لائر المت راعلى فكرة (إخزاق فة البحياة فى 
الإنسان» (يحرق فينا قشرة الحياة) المشار إليه هناء هو الأثر عينه المترتب 
على «فكرة» «تقشير الإنسان كالبصلة» المشار إليه في المقطع الأول. وأن 
«الأرض» المدعوّة ‏ هنا إلى الاستسلام للرعب والفجيعة (رعب مهيار 
فجيعته)ء هى نفسها الأرض؛ «أرض الحروف» (اللغة) و«أرض الأسرار) 
(الرؤيا الإسرارية) المشار إليها في المقطع الثالث. بمعنى أن «الجديدا» 
والجديد «المفاجئ"» الذي يقدمه هذا المقطع» هو أقل بكثير - إن لم يكن 
معدوماً ‏ من الجديد المفاجئ الذي قدّمه كل مقطع من المقاطع السابقة. 
أما المقطع التاسع الآني ”2 : 

يحلم أن يرميّ عينيه في 

قرارة المدينة الآنية 

يحلم أن يرقص في الهاويه 

يحلم أن يجهل أيامه الآكلةً الأشياء 


(1) أنظر «دعوة للموت»» نفسه» ص 259. 
)2( أنظر ااآخر السماء»» نقسه» ص 267. 


235 


أيامه الخالقة الأشياغ؛ 

يحلم أن ينهضٌ أن ينهار 

كالبحر ‏ أن يستعجل الأسراز 

مبتدثاً سماءه في آخر السماء 
فما زاد على أن قدّم لنا وصفاً تقريرياً مباشراً لطموح الشاعر أدونيس في 
التحقق ‏ على نحو خاص - عبر الحلم. «فهو يحلم أن يرمي عينيه في...) 
اويحلم أن يرقص في...» ويحلم.. . مكرراً فعل الحلم خمس مرات» 
ولكن دون أن يقدّم جديداً على مستوى الكشف عن الهوية. غير أن من حقنا 
الآن ‏ وما دام الأمر قد وصل بنا إلى هذا الحدء ونحن ما نزال في إطار 
القصيدة الأولى من قصائد ديوان «مهيار الدمشقي» (أي أول الأعمال 
المتضمن قناعيته) - أن نتساءل عن الجديد الذي يقدّمه وصف الهوية في بقية 
أعمال الشاعر اللاحقة. هل ثمة جديد حقيقي» تمّ وصفه في تلك الأعمال» 
أم أنه لا جديدء شأن بقية مقاطع هذه القصيدة؟ وإذا كان ثمة جديد حقاًء 
فما هو؟ وكيف تمم وصفه؟ يمكننا ‏ في محاولة الإجابة عن هذه التساؤلات› 
أو نحوها ‏ أن نضع بين يدي المتلقي ثلاثة نماذج» في ثلاثة مقاطع» من 
ثلاث قصائد مختلفة» تمثل كل منها مرحلة مختلفة من حياة الشاعر مع قناعه 
- مهيار» بحيث تمثل القصيدة الأولى ‏ التي منها المقطع الأول مرحلة 
«التحوّلات في أقاليم النهار والليل» ديوان الشاعر الثاني المتضمّن قناعية 
مهيار» بعد ديوان «مهيار الدمشقى» الأول طبعاء وتمثل القصيدة الثائية مرحلة 
«المسرح والمرايا» ديوانه الغالث» في حي تمثل الثالثة مرحلة «المطابقات 
والأوائل» «ديوانه الرابع». 

وتلك المقاطع هي : 
- المقطع الأول «أغنية0© -> من قصيدة (فصل المواقف» ديوان «كتاب 
التحؤّلاات»: 
رأسٌ مهيارٌ يعلوء كأن الشَجِرٌ 
سَمْنٌ وضفاف 


(1) أنظر الأعمال الكاملة» ج 1» ص 15. 
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وكأن المطر 
لغدّ تتساقظ منهء كأن الكلامٌ 
أرضّه والمطافُ 
رأس مهيار يرسبٌ» يطفوء يطوفٌ 
ثقبت وجهّهُ الحروفُ 
رأس مهيار يكبو وعيشف سِحْرٌ الأقاصي 
رأس مهيار يدمي» يجت » وينأى» . . كأن الحطامْ 
راية للخلاص . 
- المقطع الثاني: «السيل”'' + من قصيدة). . . «ديوان» «المسرح 

والمرايا». 
مهيار غتی حناء برا صلَّى ودانٌ 
بارك وجة الجنون 
ذؤب في صوته 
جرح العصورء اشتهى 
لصوته أن يكون 
سيلاًء وكالسيل كان... 

- المقطع الغالث: «أول الكيمياء(©») -ه من قصيدة «الأوائل» ديوان 

«المطابقات والأوائل» 
لا أريدٌ لمهيارٌ أن يترسّم خط السوادٍ- 
يكون» إذن» عاصياً 
لا أريد لمهيار أن يترسّم خط البياض - 


(1) أنظر نفسه؛ ج 2» ص 16. 

(2) أنظر «نفسه» ج 2» ص 459. على أني قد حرصت على أن يأتي هذا المقطع من القصائد 
المتأخرة في هذا الديوان ليتسئّى على ضوئه الوقرف على علاقة الشاعر بقناعه في آخحر لحظة 
من تاريخ استخدامه له بعد أن وفنا على علاقته به في أول لحظة من تاريخ استخدامه له 
(أي من خلال أول؛ وآحر نجل لتلك العلاقة» في أول وآخر مقطع شعري متضمن 


تناعيّته) . 
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يكون إذن طيّعاً 
لا أريد له أن يكون القرارَ 
ولا أن يكون عوابا ن 
بل أريد لمهيار أن يتلسّس وجة الفضاءً 
مرحباًء زهرة الكيمياغ 
نحن» هذا الصباح» شقيقان - نذان» 
والكون فيا سوا 
فماذا نجد في هذه المقاطع الثلاثة التي أبدعت في مراحل مختلفة من 
حياة الشاعر؟! كيف تقدّم وصف الهوية (هوية مهيار)؟ بم يختلف كل منها 
عن الآخر في عملية الوصف؟! 
يمكن القول» e‏ إنه يقدم لنا الموجود الشاعر ‏ مهيار 
وهو في حالة فعل»ء أي وهو يسبح» أو يغرق في «سيل العالم»» عالم 
الشعرء الذي تمثله ‏ هنا ثلاثة عناصر رئيسة هي : «الشجر» رمزاً ل «كلمات 
اللغة البكر» و«المطر» رمزاً لإبداع الشاعر المتدفق منه. و«الكلام» إشارة إلى 
فاعلية القول الشعري نفسهء الذي يمثل عالم الشاعر»ء ومجال فعله (أرضه 
وال 
ولذلك فهو في هذا العالم» وفي هذا العالم وحده» يمارس الفعل 
ايطوف» ينأى» فى الوقت ذاته الذي يتلقى فيهء «أثر فعله عليه» ا 
يطفوء يكبوء ا يجف» فهو ايَفعَل) في هذا العالم ل «يفعل) بف 
ليتلقى رد فعل العالم على فعله فيه. ليصبح ‏ من ثم هذا وه 
الانفعال ‏ عشق الأقاصي - والتفاعل الوحيد» بالنسبة للشاعر. 
أما المقطع الثاني» فيقدّم وصفاً لمهيار» وقد 0 مو شاه أنه 
من جنس فعله في المقطع السابق» «غنى» حناء برأء صلى» دان» بارك. . 
الخ» وهو فعل في عالم ماع ات عن تفي عاك الفجل رالانته لا أن 
الل الشعن الما زل ي الح الاي ا 
وإذن فما الجديد الذي تقدمه عمليه الوصف في هذا ر يبدو أنه 
لا وجود لجديد حقيقي في هذا المقطع› > لا سيما إذا علمنا أن ما رگزت عليه 
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عملية الوصف في هذا المقطعء فيما يتعلق بربط «عالم الوجود ‏ السيل 
الشعراء بموجده» الموجود ‏ الشاعر نفسه عبر صوته» على النحو المباشر 
الاتي : 

السيل = صوت مهيار 

أو صوت مهيار - سيل العالم الشعري. 

قد سبقت الإشارة إليه» أو الإيحاء به شعرياًء في المقطع السابق ولكن 

على نحو مركب كالاتي: 
- السيل جنك المطر 
- والمطر جلك اللغة 


تساقط مره 
3 من 
ف واللغة مختكه مهيار 


وهو أمر من شأنه أن يدفعنا إلى القول عن هذا المقطع» إنه عبارة عن 
شرح - يسقط في المباشرة - لما تم التعبير عنه شعرياً في المقطع الأول. وإذا 
كان من شأن هذا المقطع الثاني» أنه ما يزال ‏ على الأقل ‏ يصف فعلاً 
لمهيار يكشف من خلاله عن هويته» فإن من شأن المقطع الثالث والأخيرء 
أنه قد تحوّل من وصف الفعل «فعل مهيار»» إلى وصف ما يجب أن يكون 
عليه الفعل» أي من وصف ما عليه يكون وجود مهيار إلى وصف ما ينبغي أن 
يلتزم به مهيار في تحقيق وجوده. ومن نَم من وصف «الحالة» التي يكون 
عليها الوجودء إلى وصف «النظرية» أو «الأيديولوجية» التي ينبغي أن يقوم 
عليها الوجود. بمعنى أن «أنا» الشاعر في هذا المقطع غدت لا تقول وجودها 
في العالم» باسم مهيار» بل أصبحت تقول تنظيرها ‏ باسم مهيار للوجود 
في العالم. مما يضعنا في هذا المقطع أمام أنوين» منفصلتين» أو مستقلتين: 
«أنا» حاضرة تُنَظْر للكينونة المتحوّلة» و«أنا» أخرى غائبة يُنظر لهاء أو من 
خلالها لتلك الكيئونة» أو بتعبير آخر»ء (أنا» مؤدلجة تقول رؤيتها الجاهزة 
للكيلونة› و«أنا» أداة ‏ تتوكؤٌ عليها تلك الأنا ‏ لقول تلك الرؤبة الجاهزة عن 
الكينونة. و«الأنا» الأولى هي أنا أدوئيس الشاعرء التي تقدّم رؤيتها لما ينبغي 
أن تكون عليه الكينونة - كينونة أنها مهيار الثانية ‏ من انفتاح على «المطلق» 
(وجه الفضاء) أو بعبارة أخرى على «العالم» في «كليته» من جهة (أي المقبول 
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منه والمرفوضء أو الداخل منه ضمن خط البياض» أو ضمن خط السواد) 
ولانهائيّته أو استقراره من جهة ثانية. وهكذا نكون قد سرنا في رحلتنا هذه مع 
أناء ظلت في كل النصوص المهيارية واحدة ووحيدة» ولكن لتصير في المقطع 
الأخير إلى «أنوين؟ اثنتين. إحداهما ‏ كما رأينا ‏ قامعة» والأخرى مقموعة. 
غير أن أمر العلاقة بين هاتين الأنوين اللتين انتهت اليهما الأنا الواحدة 
المركزية» ما يزال بحاجة إلى مزيد من إلقاء الضوءء لا سيما بعد أن نكون قد 
عرفنا شيئاً عن الهوية التاريخية لمهيار ‏ القناع . فمن هو مهيار هذا؟ . 


و الس مج دجوا ار ار O‏ 
فارسي الأصل» ما زال على دين أجداده المجوس› وهو يحاول أن يشق 
طريقه في عالم الأدب والشعرء > وفي ظل دولته الفارسية البويهية؛ 55 
المعرفة بهذا الشاعر في بغداد تاركاً وراءه ارا ا اما . وعرف 
الشاعر باسم «أبي الحسن مهيار بن مرزويه الديلمي الشاعر الكاتب»”" وقد 
استقرٌ مهيار في منطقة الشيعة ببغداد حين نزح إليها؛ كات اما بلي بويه 
يعاملون المجوس معاملة سيئة» ولا شك أن مهيار قاسى هذه المتاعب وقد 
لجأ إلى مناطق الشيعة بحثاً عن الحماية والرعاية» فوجدها عند أستاذه 
الشريف الرضي الذي تولاه ورعاه» وساعدته الظروف في أن يجد عملاً في 
ذراويق الدولة , ا مار كان إعلاة إلا بدانة ية حا العم 
والسب على الصحابة والعرب وقريش» بعد أن توفرت له الحماية في ظل 
اله“ ل 0 
بن على بن ماد أبى الاسم التق قال ليغار كات الشهيرة : يا مهيار لقد 
انتقلت بإسلامك في النار من زاوية إلى زاوية» قال وكيف ذلك؟ قال: لأنك 
كنت مجوسيّاً فأسلمت فصرت تسب الصحابة” وفي بعض كتب تاريخ 
الشيعة أن مهيار أجابه «لا أسب إلا من سبّه الله ورسوله» توفي مهيار سنة 
428 


(1) أنظر في هذا السائيات النص»؛ مرجع سابق» ص 323 ثقلاً عن: علي (عصام عبد) مهيار 
الديلمي: حياته وشعره» دار الحرية للطباعة؛ بغدادء 1976 م» ص 155. 

(2) لسانيات النص» مرجع سابق» ص 224. 

(3) انظر نفسه. 
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غير الثاني هذا ل دان ققد مقارتة مقصلة بين مان الي 
وميا ای كلها و انمو رين الاين 
ون ال 
ف او 
د ارف العمين: 

وعلى الرغم من أن هذه السمات المشتركة قد قرّبت هذا من ذاك» 
وجعلته يتخذه قناعاً من أقنعته الهامة» إلا أنها لم تستطع ‏ مع ذلك أن 
تفرض حضورها ‏ بما هي علاقة بين متماثلين» أو بما هي هوية مركبة ‏ في 
عالم النص المهياري. فهي أي هذه السمات وإن نجحت في أن تكون وراء 
عملية الاختيارء «اختيار القناع» المماثل في هويته لهوية الشاعرء إلا أنها قد 
أخفقت في أن تكون وراء عملية الاستخدام للقناع. فهذه العملية قد ظلت 
خاضعة لإرادة السيطرة والتعالي» محكومة بمنطق السلطة والقمع فأدونيس قد 
يختاره إلا بمقتضى وعيه بمركزية أناه» وضرورة سيطرتها على العالم» بما في 
ذلك عالم القناع نفسهء ولذلك فهو لا يستدعي القناع ‏ مهيارء ليتماهى به 
بما هو عالم» أو بما هو ممثل لتجربة تاريخية تتناغم مع تجربته المعاصرة» 
بل ليستخدمه بما هو أداة مناسبة للتعبير عن تجربته الواصفة هويته الجاهزة. 


غير أن الأمر قد يصبح أكثر وضوحاً» بعد أن نعرض لأنموذجي القناع 
الآخرين: أنموذج القناع الشخصي ممثلا بالرمز «علی ۸ وأنموذج القناع 
التاريخي» ذي الهوية المتناقضة مع هوية الشاعرء ممثلاً ب الحجاج» فقد 
نكتشف أن العالم الذي يحيل عليه الشاعر عبر هذين القناعين الرمزيين» 


(1) أنظر هذه السمات فى السائيات النص!» ص 324. 
القناع بعد عملية النروح تلك. 

(3) الذي طغى استخدامه في ثلاثة من أهم أعمال أدوئيس» هما: اهذا هو اسمي) واممرد 
بصيغة الجمع؟ و«المطابقات والأوائل». 
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المختلفين» إنما هو العالم نفسه الذي ما فتىئ الشاعر يحيل عليه عبر القناع 
مهيارء بل عبر كل الأقنعة الرمزية الأخرى؛ ليس هذا فحسب» بل قد 
نكتشف أن طريقة الشاعر في الإحالة على ذلك العالم إنما تتخذ المنحى نفسه 
الذي سارت عليه طريقة الإحالة على عالم التجربة القناعية بمهيار. 
ولكي نتحقق من ذلك فإن علينا أن نبادر بعرض ما تقوله 

النصوص نفسها عن عالم ذينك القناعين» وطريقة الإحالة عليه عبر 
قناعية كل منهماء بادثين بما تقوله المقاطع الآتية عن عالم «علي» القناع 
الرمزي ادوس : 

1 - وعلیٰ فاتحٌ أحزاته 

لبهاليل الشقاء 

للذين استنسروا وانكسروا. . . 

علي لهب 

.ساحرٌ مشتعل في كل ماء 

عاصفاً يجاح - لم يترك تراباً أو كتاباً 

كنس التاريخ غطى 

بجناحيه النهار" . 

2 -... وعلئ عاشقك المجنون يؤصل في ظلماتك دَربَهُ 

ولهذاء يرسمك امرأةٌ 

ويحيطك جنساً 

ويزاوج بين الحب؛ وهلا العصرء ويعلن: صار 

الحبٌ فضا 

واجتاحته رياح الرغبة 

قم؛ يا قيس تَرَصّد ليلى 

قم يا قیس» التاريخ ركام 

والحاضر وحش 


(1) هذا هو اسمى» ج 2» ص 275. 
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تتلبّبه خرقٌ وعظاة”". 

3 خرج علي 

شم البهلول دفتر أخبار تاريخاً سِرّياً للموت 
يعطي وقتا لما يججيء قبل الوقث 

لما لا وقت له 

يجوهر العارض 

ويغسل الما 


خرج علي 
... تناسلي يا سلالتي في خطاي أنا الطالع من لوعة 
الرفض تهبجّج عيناي خارج عيئَيٌ وأسكر بأشلائي 
أنا الطفل يستنجد الفراشات80) 
5 انكسر علي كضوء پنکسر 
وبقيت كلماته تهذي وتطوف 
وبقي هباؤه 
يبرسم انحناءة الي 
فماذا تقول هذه النصوص عن عالم «عليّ) قناع الشاعر الرمزي؟ وكيف 


تحیل عليه؟ ! 

(1) قصيدة بابل» المطابقات والأوائل» ج 2» ص 264. 

(2) تكوينات: «امفرد بصيغة الجمع» الأعمال» ج 2» ص 497» 498. 
)3( نفسه؛ ص 7 528. 

(4) نفسه» ص 661. 
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سر هله اللشوص على عام للرمز «علئ» لا يكاد يختلف» عن عالم 


مهيار» الذي ارتأيتاه آنفاً. ٠‏ فهو - شأن عالم مهيار: 


3-5 


عالم مفرد» لا مركبء لأنه ‏ أيضاً ‏ من إنتاج الواحد» لا المتعددء 
السلطة؛ سلطة علئء على العالم» لا العلاقة» علاقة علي بالعالم. يؤكد 
هذا مركزية الرمز «عليّ» بما هو فاعل وحيد في عالم هذه ا 
وفي بناها اللغوية. ف «علئ» «فاتح أحزانه. ۰ وعاصفٌ يجتاح. . 
كنس التاريخ... غظی . . . الخ» واعلي يؤصل في... ويرسم.. 
يحيط . . . يزاوج. ٠.١.‏ وايعطي » يجوهر› يغسل... الخ» وحتى في 
حالة الانكسار؛ انكسار علي" فإنه ‏ مع ذلك يظل هو الفاعل في, 
العالم أيضاًء لأنه «ينكسر» لكن بفعل نفسهء لا بفعل غيره» وبفعل 
نفسه» الخالق ‏ عبر كلماته التي تهذي وتطوف ‏ وجوده (العاكس ضوءه) 
من جهةء ووجود الحرية ‏ الشمس التي يرسم انحناءاتها من جهة ثانية. 
وعالم للفعل» » لا للانفعال» أو التفاعل» لأنه من إنتاج فاعله الوحيد 
١عليا‏ ميجسداً بلطن على الا وسيطرته عليه؛ لا علاقته بالعالم» 
وانفعاله به» ويبدو هذا واي لا سيما في ا الثاني حيث يشير 
هذا المقطع ‏ ولأول مرة - إلى عالم الأصل فيه» أن ينهض على علاقة 
العاشق (على) بمعشوقه ‏ الآخر (أنتِ) (وعلن عاشقك المجنون) لا على 
منلظة الاش رق لحر ۰ 

غير أن ما حدث ‏ في هذا المقطع ‏ هو العكس تماماًء ف «عليّ) الذي 
أعلن - في البداية - عشقه حتى الجنون للآخر (أنتِ) لم يمارس - مع - 
معشوقه الآخر فعلاً يجسد علاقته به بل قام بفعل - في الآخر يؤكد 
سيطرته عليه» وقمعه له» وتحوّل الآخرء في منظوره ‏ من ثم - إلى مجرد 
(أداة) أو «إمكانية عالم» يؤسس من خلالها وجوده الممكن (يؤصل في 
ظلماتك دربه)» ويعيد خلقهاء أو تشكيلها على نحو يحقق له الإغراء 


وهي الحالة الوحيدة التي برزت خلال رحلتنا مع الشاعر في كل النصوص القناعية سواء 
منها القناعية ب «مهيار» أم ب «علي؟. 

فهو «ايلكسرة هكذا دون إشارة إلى من كسره؛ أو إلى فاعل الكسر؛؛ أو إلى القوة الكامنة 
وراءه على نحو يؤكد أنه هو فاعل الكسرء لا سواه. 
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التو مح متزيا ستاك كران عنم A‏ يخس به 


وعالم للفعل الخارق» لا «الواقعي»ء لأنه من إنجاز الفاعل الخارق 
«علي» كشفاً عن هويته الخارقة» بوصفه الموجود الخارق (لهب» ساحر) 
الذي يقوم في أصل كينونته شرظ الفعل» > فعل ماذا؟ فعل الخلق = إعادة 
الخلقء أو التغيير» اللذين ارتأيناهما سابقاً 0 مهيار. فعليٌ هنا 
يمارس ‏ مثل مهيار فعلاً في العالم من شأنه آنل ولعت يخلق 
ماذا؟ ويغيّر ماذا؟ يخلق وجوده» ويغيّر العالم. وفيما يتعلق بعملية خلق 
الورجود. فإن «عليّ) يخلق وجوده ‏ في عالم الشعرء المرموز له ب «الماء 
5008 فيه”"» في المقطع الأول» و - «يؤصل في ظلماتها 
0 ي المقطع الثاني وب «حقل خطواته ‏ یرسمه سنابل. .٠‏ الخ» في 
المقطع الثالث. وهو - أي عل يخلق وجوده في هذا العالم انطلاقاً من 
هويته الرافضة للعالم؛ > من جهة (أي من كونه لهب)» ومن قدرته الخارقة 
۔ كساحر ‏ على تحويل العالم gg‏ 
هو عليه في الواقع» من جهة ثانية 
أما فيما يتعلّق بعملية تغيير العالم - وهي عملية مترتبة على عملية الخلق 
الأولىء ومنبثقة عنها ‏ فإن على يفجر العالم» 0 الكنتونية: 
والتارخية من ناحية ‏ فهو «يجتاح» «التراب» تراب الخلقة أو الكينونة» 
و«الكتاب» «كتاب التاريخ الذي يكنسه). وبإخضاعه ‏ من ناحية ثانية ‏ لعملية 
تحويل دائمة» يتم بمقتضاها «جوهرة العارض» واغسل الماء» و«منح الوقت 
لما يجيء قبل الوقت لما لا وقت له. .. الخ هذا هو مالم الي 
ادون فا امجن عليه عدم التصومن . فماذا نرى في هذا العالم؟ ‏ هل 
نرى في هذا العالم الأدونيسي» المحال عليه أو فلنقل» المنظور إليه من 
lL‏ الرمزي ا ا و الأدرئيس » 
المنظور إليه من خلال القناع التاريخى «مهيار»؟ هل بين العالمين من الفرق 
أو الاخحتلاف» أو على الأقل» فو الاب ما يسوّغ جعلهماء أو النظر 


(1) فالماء ۔ عند أدوئيس ‏ رمز يحيل على عالم الشعرء الرافض» أو المتجدد بوصفه خالقاً 
للعالم. 
)2( وهي رمز الممكن ممثلاً باللغة عند أدوئيس 
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إليهما بوصفهما عالمين من الفرق أو الاختلاف» أو على الأقل» من 
التمايزء ما يسوّغ جعلهماء أو النظر إليهما بوصفهما e‏ 
لأدونئيس: عالماً نظر له أدونيس من زاوية «علئ» وآحر نظر له من زاوية 
«مهيار»؟ بمعنى آخر أكثر تحديداء هل نجد في أي من العالمين» 
كليهماء ما يشير إلى هوية أخرى سوى هوية أدونيس» الفارضة سلطتها 
على العالم» بما في ذلك عالم القناع نفسه؟ ومن ثم فهل في عالم مهيار 
الأولء أو في عالم علي الثاني ما يشير ولو من طرف حفي - إلى هوية 
أي من امهيار»ء أو دعل" بوصفهما 0 رمزيين لهما 00 
التاريخية؟ - أو بتعبير آخر: هل استطاع أي من المهياراء أو «علئ» أن 
يقول لنا ‏ من خلال هذا العالم الأدرنيسي ا ره 
التاريخيةء أو الواقعية؟ 


لقد كان الفعل الأدونيسي ‏ لا أقول من الشمول والطغيان ديل من 
القوة والبطش» بحيث استطاع أن يفرض شروطه على كل شيء تقوله 
التجربة » لبخرس بصوت أدونيس كل صوت لسواه» وليستلب بهويته كل هوية 
لكل موجود سواه. مما أحال التجربة الأدونيسية إلى ساحة للقمع 
والاستلاب» قمع العالم» واستلاب هوية كل موجود مستعخدم في التجربة» 
بما في ذلك الموجود الرمز القناعي» الذي استلبت هويته التاريخية» أو 
الواقعية» هو كذلك» ليبدو» وقد غدا مجرد «أداة» من أدوات التعبير أو 
مجرد تقنية من تقنيات الكشف عن الهوية الجاهزة لأدونيس©. الأمر الذي 
يعني تحوّل كل من «مهيار) و«عليّ» في نصوص أدونيس هذه» إلى مجرد 
«أدوات»» وأدوات للوصف؛ وصف عالم الهوية الجاهزة» أو المغلقةء لا 


(1) لاسيما وأن «علياً؛ رمز إشكالي؛ أو مراوغ» فهو يمكن أن يشير إلى شخصية تاريخية» قد 
تكون شخصية الإمام علي بن أبي طالب» وقد تكون شخصية علي ابن ¿ الفضل القرمطي» 
وقد تكون شخصية أخحرى سوى هاتين الشخصيتين. 

)2( امن تتضياك:الاستخدام القناعي - في تقديرنا ‏ قيام علاقة بين الوجه المستخيم - 
بالكسرء للقناع» والقناع المستخدم في التجربة أساسها التفاعل» لا السيطرة. والتفاعل 
الذي قد يصل | إلى حد «التماهي» تماهي الوجه بالقناع» ومن ثم إلى درجة «التقممص؛» 
وليس التفاعل الذي يقف عند حد الاختيار» اختيار القناع» ولا يتجاوز ذلك من ثم؛ إلى 
عملية الاستخدام للقناع. 
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أدوات لتجسيد عالم الهوية المفتوحة. أي تحوّلهما ‏ بمعنى آخر ‏ إلى مجرد 
«دلائل» تشير دلالاتها إلى عالم محدد هو عالم أدونيس» المفروض بسلطة 
الأيديولوجيا أيديولوجيا الهوية الجاهزة» لا بمنطق الواقع المفتوحء أو 
المتحوّل. 
ولعو يها أقوى دلالةً على هذا من استخدام الرمز التاريخي 
«الحجاج»» فقد أكدت عملية استخدام الرمز التاريخي «الحجاج» في المقطع 
ا 
(ليس له وراءً 
يرفض ثدي أمّه : 
كان اسمه الحجاج. 
وثقبوا وراءة 
وذبحوا فاراً 
ودهنوا بدمه الحجاج 
وذبحوا تيساً ودهنوا بدمه الحجّاج 
فالتذ بالدماغ 
صارت له رضاعة وأما . 
واستطرد الراوي: 
... وصعد المثبر في يديه 
قوسٌ» وفوق جبهته لثام 
وقال» بالسهام والقناع» لا بالصوت والكلامٌ: 
«أنا ابن جلا وطلأع الثنايا ا 
..:. آنا هو السؤالٌ والتبراسن 
أنا هو الفرّاسٌ. . . 
ويل لمن يكون من فرائسي. . .) 
وزُلِرْكَ المكان 


)1( المرآة الحجاجا» «المسرح والمرايا»› الأعمال» ج 2»> ص 82› 83. 
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واهترّت البلادٌ مثل شَّجَرَهُ 
وسقط المسجد مثل ثمره 
وسقط الزمان. 
على أن الحجاج ‏ وهو الشخصية التاريخية» المناقضة هويتها ‏ على 
الأقل» كأداة قمعية للسلطة الأموية ضد الشيعة ‏ لهوية أدونيس» الذي يبدي 
مولا و ويرفض السلطة والقمع أي كان شكلها ومضدرها 
من جهة ثانية - قد طالتهء هو الآخرء عملية الاستلاب الأدونيسي» فأصبح لا 
يعني شيئاً في سياق التجربة الأدونيسية؛ أكثر من دلالته» بما هو دال ‏ 
مجرد» أو مسلوخ عن سياق دلالته التاريخية الأولى - على ذلك العالم 
الأدونيسي نفسهء الذي طالما دلنا عليه أدونيس لا فقط عبر دلالة كل من 
مهيار» وعليّ عليهء بل عبر دلالة كل الدلائل الأخرى التي استدعاها أدونيس 
إلى تجربتهء سواء منها الدلائل الرمزية أم الإشارية. ومن هنا فحن في اامرآة 
الحجاج» هذه» لا نرى وجه الحجاج» أو وجه أَدونيسن و بواجه 
الحجاج» بل نرى وجه أدونيس» وقد غظى» أو حجب عنا وجه الحجاج»› 
بحيث غدونا لا نرى منه ‏ أو من هويته» إلا أنه صعد المنبر ملثماً ليقول لنا 
بيته الشهير : 
أنا ابن جلا . . . الخ 
أما ما نراه في هذه المرآة ‏ فيما عدا ذلك فلا يمثل ‏ في حقيقة الأمر 
إلا وجه أدونيس» ووجه أدونيس فقط - بقسماته وملامحه - كما ارتأيناه فى 
مرآة كل من «مهيار) واعليّ»؛ وكما نرتئيه ‏ هنا في مرآة الحجاج 4 
فمعلوم أن هذه المرآةء | إنما تقدم لنا وصفاً لما عليه هويّة الوجود الأدوئيسي» 
فهي تصف هذا الوجود بكونه وجوداً من شأنه: 
9 أنه يعلو - باستمرار على الماضي؟ أو الواقع» باتعجاه المستقبل بحثاً عن 
الممكن الهارب» دائماً أبداً («ليس له وراء» واثقبوا وراءه») . 
- وأنه يعلوء على مرجعية القبول» والتسليم» باتجاه الرفضء والتجاوز» 
بوصفهما مرجعية بديلة عن مرجعية السلطةء من أي نوع كانت» فأدونيس 
ايرفض» «ثدي أمه) أي آن يستمد وجوده من موجود آخرء ایشا 
أخرى سوى سلطته هو بما هو موجود رافض - على وجدوه. فهو 
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الموجوة المحصن" أو المسكون بها جسن الرفضن والتجاوذ» أو الثورة 
والهدم (يلتذ بالدماء» وتصير له الدماء رضاعة وأمأ). 


وأنه يعلو ‏ على عالم اللآفعل خارج الرؤيا ‏ باتجاه عالم الفعل في الرؤيا 
التمردية. فأدونيس كما يقول عنه الراوي” في استطراده - يعلو (يصعد) 
إلى «عالم القول» (منبر المسجد) ليقول» من هذا العالم رؤياه (لأنها رؤية 
من خلف اللثام) لعالم الوجود ‏ في المسجدء المراد تفجيره» بمعنى 
أنه يتحول عن عالم الوجود ‏ في = المسجدا» حيث. القبول والتسليمء 

أو الخضوع وتلقي القول» ليفجره من عالم الوجود ‏ «في ‏ المنبر) (منبر 
المسجد) حيث الرفض» وقول القول المزلزل (للمكان» البلاد» 
المسجد) لأنه القائم على الايحاء» لا المباشرة» والإسرار بهوية الرفض 
والهدمء لا الإفصاح عنها (قول بالسهام والقناع» لا بالصوت والكلام)؛ 
كما أنه فضلاً عن ذلك المتضمن سؤال الوجود الباحث عن الوجودء 
أو المتطلع | إليه ليكون أدونيس بهذا قد استدعى من الحجاج التاريخي 
مجرد فعله. وفعله الجزئي فقط. أي فعل الحجاج مسلوخاً عن كينونة 
الحجاج بما هو فاعل» من جهة» ومنتزعاً من سياقه التاريخي › القمعي 
الذي انوجد فيه» أو تحقق لأجله» من جهة ثانية ‏ ليجعله أدونيس ‏ من 
ثم معادلاً لفعله في العالم» ال وجوده على التحى الذي 
ا 


وهكذا يكون أدونيس قد فرض سلطته على عالم تجربته» اختياراً لما 


يشاء من الأقنعة والرموزء واستخداماً لها كما يشاءء أو بالأحرى كما تشاء 


(1) 


)2( 


أي ضد الخضوع والقبول» وتأتي فكرة التحصين من فكرة الذبح والفداء ذبح الفأر والتيس» 


ودهن الحجاج بدمهما فداءٌ له أو تحصيناً له ضد إمكانية القبول والتسليم. 

ويبدو أن أدوئيس يحاول بتحوّله من القول بلسانه مباشرة إلى القول بلسان الراوي 
(واستطرد الراوي) أن ينقلنا في عملية وصفه لهويته من وصف ما هي عليه هريته في 
الأصل» إلى وصف ما تكون عليه هويته في التجربة» أو من وصف هويته كما هي في أصل 
الفكرء أو كما ينبغي أن تكون عليه في حال التحقق» > إلى وصف هويته» كما هي كائئنة» أو 
في حال تحقق. بمعنى أنه يريد أن يقدم لنا نفسه وهو في حالة فعل يجسد هويته؛ لا في 
حالة وصف مباشر لهويته؛ ولذلك فهو يتخلى عن وظيفة الوصف. بعد أن تخلى عن عملية 
سرد الكلام» لتغدو هذه الوظيفة من مهمة الراوي»؛ الذي هو في حقيقة الأمر أدوئيس نفسه. 
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له هويّته الجاهزة» المحدّدة» في فكر الوجود» أو رؤية الوجودء كما هي في 
الةم ار ها اي رة ادر نيس عة آم عملية ملت فا 
تعرّض لها كل موجود من موجودات عالم التجربة الأدونيسية» بما في ذلك 
الموجود الرمزي التاريخي» الذي ET‏ القمع والاستلاب 
الأدرنيسى هذه إلى مجرد «أداة» للوصف» أو للكشف عن هوية 
الجاهزة ٠‏ بل لقد-استحال: فى كير من:الأحيان- لا شيا الرمز الشخضي أو 
التاريخي المتجانسة هويته مع هوية الشاعر ‏ كما في مهيار وعليّ إلى مجرد 
أداة لغوية أو إلى مجرد مرادف لغوي لاسم الشاعر. فأدونيس وهو المسكون 
- حقيقةٌ - بهمٌ الكشف عن هوية وجوده الجاهزة قد ظل يكشف عن هويته 
تلك» بلسانه كمتكلمء أي بضمير التكلم (أنا): جنا واا اسزيا ا 
علئء الحجاج. .. الخ حيئاً آخر. وقد يؤكد هذا فضلاً عن أحادية 
الفاعل فى بنية الخطاب ‏ أن الصيغة السردية للخطاب الواصف» قد أحذت 
كما رأينا في كل النصوص القناعية التي تناولناهاء شكلاً واحداء وهو شكل 
الف على اسان الفا انيما ا ع ار ی عا غ 
وهو ما يؤكد ‏ على مستوى آخر ‏ إنسجام بئية الخطاب الأدونيسي» التي 
يهيمن عليها صوت أدوئيس» الراوي الواحد الوحيد لعالم الخطاب» 
والفاعل الواحد الوحيد في عالم الخطاب» ولذلك فهي بنية مستقيمة تخلو 
من التناقض» كما تخلو من التوتر والصراع. 
ثانباً : المفارقة الرومانسية 
«الكون مشهد پمنحه الإله لنفسه) 

وخلافاً لتجربة التيار الأول التي ظلت تنهض من مفارقة درامية أساسها 
مأساوية العلاقة المباشرة» بين الذات الشاعرة والعالم» تنهض هذه التجربة 
على مفارقة غنائية أو رومانسية» أساسها قمع السلطة» سلطة الذات الشاعرة 
على العالم» وسيطرتها عليه. حيث الذات الشاعرة» في تجربة هذا التيار» 
هي صانعة المفارقة وهي مراقبتها في آن. ولذلك» فضيحة المفارقة» في هذه 
التجربة» ما عادت الذات الشاعرة» بل العالم» عالم التجربة» موضوع 
السيطرة والقمع. بمعنى أن المفارقة ‏ ونعني بها مفارقة الكشف عن الوجود 
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طبعاً ‏ لم تبق نابعة من موقف للموجود ‏ الضحية» تفرضه ضرورة علاقته 
المباشرة ‏ الآن ‏ هنا بالعالم» بقدر ما أصبحت ناتجة عن موقف للموجود - 
السلطةء يمليه منطق الرؤية المحددة» الجاهزة للعالم. فمن خلال هذه الرؤية 
المحددة» الجاهزةء تفيض المفارقة الرومانسية» ويتجسد الموقف الغنائي من 
الوجود» والعالم. 


وقد تجلى هذا من جهة أن الموجود الشاعر» وقد تعالى ‏ بمقتضى 
وعيه بأيديولوجيا الوجود الجاهزة ‏ على معضلة الخلاص الوجودي - في - 
عالم الواقع الماساوي» وتملكه ‏ من ثم شعورٌ عميق بإمكانية» التحقق. 
والخلاص بل بضرورتهماء في عالم بديل ممكن» هو عالم الشعرء - قد ظل 
يسكنه هم واحدء ووحید» وام في ذلك العالم 
الممكن» إنطلاقاً من رؤية الوجود الجاهزة . بمعنى بمعنى أن الموجود الشاعر قد 
ظل يواجه في هذه التجربة مشكلة تعد ا جاهزة الحلول. فهو 
يواجه مشكلة وجوده الخاصء أو المحدد بكيفية تحقق خاصة (تحددها رؤية 
الوجود الجاهزة) في عالمه الخاص أو المحدد بعالم الشعر. وذلك بالإلحاح 
الدائم على التحقق بتلك الكيفية المحددة» في ذلك العالم المحدد. وهو ما 
وضعنا في هذه التجربة أمام عملية التزام صارمة : : التزام بالكشف عن وجود 
الموجود الشاعر» موشوعا وحيداً للتجربة من جهة. والترام بالرؤية الجاهرة 
للوجود رؤية وحيدة للوجود في التجربة من جهة ثانية. . فما يطالعنا في تتجرية 
هذا التيار» هو دائماً ‏ الموجودء أدونيس أو حدادء أو الخالء الملتزم 
بالكشف عن وجوده» وفق رؤية الوجود في فلسفة غيره. ولذلك» فهو 
ل ا ا ا 
رؤية جاهزة للوجود في العالم. يؤكد هذا أن ما تحيل عليه هذه التجربة ‏ لا 
سيما تجربة أدوئيس وحداد ‏ هو دائماً» ذلك الوجود الخارق الذي يتحقق - 
باستمرار ‏ للموجود الشاعر. a‏ لجار ادي SS‏ 
والتحقيق» التي ألحت التجربة على الكشف عنهاء وعملت من ثم د على 
تعميمها إلى درجة تبدت معهاء وكأنها قد غدت إمكانيّة مطلقة. وهو الأمر 
الذي يعني أن صورة ة المعائاة» معاناة الكشف عن تلك الإمكانية الخارقة ‏ قد 
ظلت عاجزة عن الظهور في هذه التجربة» | إلا بمساعدة وسيط ‏ من فكر 
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الوجود ‏ بين العالم الموضوعي» والموجود الشاعر» وهو الوسيط الذي ما 
فتئ ايضيق» مجال استيعاب الشاعر للعالمء لتغدو المعاناة التي تكتسب 
صفتها الموضوعية في الصورةء مجرد قناع مقدم ينظر الشاعر من خلاله إلى 
العالم. الأمر الذي جعل استيعاب الشاعر للعالم استيعاباً غير حرء بل 
بصورة مقيدة» ومشوّهة» أي مع تساقط العديد من الألوان» لأنه إنما يتم عبر 
مصفاة ألوان”'' إنه استيعاب محكوم بمنطق الرؤية الجاهزة للوجود والعالم. 
مما يدفعنا إلى القول» إنه قد طغى في تجربة هذا التيارء همّ الكشف عن 
الفكرة المجردة من فكر الوجودء على هم الكشف عن الحالة الكيانية التي 
يعانيها الموجود الشاعر. فالقصيدة ‏ هنا تكشف عن «عالم فكر الشاعر» لا 
عن «عالم نفسه» أو روحه. ولإيضاح هذا يمكن القولء إن الموجود 
الشاعرء في هذه التجربة» قد ظل يتحول إلى التجربة لمواجهة مشكلة 
«اللأوجوداء حارج عالم الشعرء ولكن ليجد نفسهء في التجربة ‏ وقد أصبح 
في مواجهة مشكلة أخرى تتعلق بعالم الوجود الشعري نفسه. بمعنى أنه قد 
ظل يتحوّل من طرح مشكلته على الشعرء قبل التحوّل إلى التجربة» إلى طرح 
مشكلة الشعر نفسه على التجربة بعد التحوّل إلى التجربة. وهو الأمر الذي 
جعل من التجربة الأدونيسية» تجربة تأمل للشعر: ماهيته» أهميتهء دوره أو 


فالشعر» في منظور هذه التجربة ‏ إنطلاقاً من هيدجر ‏ «تأسيس 
للوجود» بواسطة الكلام)20) ونظرا «لأن الموجود. وماهية الأشياء لا يمكن 
أن ينشأ عن حساب سابقء أو يشتق من الموجود المعطى فعلاً» فينبغي أن 
يخلق ويعطى في حرية. وهذا الإعطاء الخ الاجا : 


(1) أنظر في هذا (نيكرف) ف. د. سكفوز» الشعر الغنائي» تر: جميل نصيف التكريتي» دار 
الشؤون الثقافية العامة؛ وزارة الثقافة والإعلام» بغداد؛ ط الثانية» 1986 م» ص 26» 
127 

(2) أنظر: ما الفلسفة؟ ما الميتافيزيقيا؟ هيلدرلن وماهية الشعر» تر : فؤاد كامل ومبحمود رجب» 
مراجعة عبد الرحمن بدويء دار الثقافة للطباعة والنشرء القاهرة ط ثانية» 1974 م٠‏ ص 
150. 

(3) أنظر: نفسه. 
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ومن ثم كان الشعر هو التسمية المؤسسة للآلهة» ولماهية الأشيا. 
والاقاقة شعريا على الا رضن شعناها كما فول ميتس ايها ب تبي ف 
حضرة الآلهة؛ وأن يهاجمنا القرب الجوهري للأشياء”" . 1 

وإذا كان الشعرء هو التسمية المؤسسة للوجود والعالمء لا بواسطة 
الكلام أياً كانء وإنما بالكلام الذي يضع كل ما يوجد منذ البداية» 
موضع الكشف _ فإن الشعر لا يتلقّى اللغة بما هي مادة» يحدث فيها 
عمله» وتكون تحت تصرفهء بل على العكس - الشعر هو الذي يبدأ 
فيجعل اللغة ممكنة©. فلغة الشعرء لا تمتلك قدرتها على التسمية 
للرجودء أو للآلهةء إلا لأن الآلهة أنفسهم» هم الذين يدفعون الشعراء 
إلى الكلام”©. فالإشارات ‏ على حد تعبير هيدرلن ‏ هي منذ العصور 
الفا ل الل ونتعالف لع الشاعر عع تمك هذه الأشازات 
ليجعل منهاء بعد ذلك إشارات يخاطب بها الناس» وهذا التصيد 
للإشارات ‏ حسب هيدرلن ‏ عبارة عن تلق» ولكنه» فى الوقت نفسه 
موهبة جديدة. إذ يميّز الشاعر» فى هذه الإشارات الأول المتحقق 
فعلاًء ويضع متجاسراً في قوله ما لمحهء لکن يتنبأ ہما لم يتحقق 
بعد“ فالشاعر» حسب هيدجر ‏ ايقيم في منزلة بين المنزلتين» بين 
الآلهة, وبين الشعب» إنهء ملق خارجاء 20155 ماعز» ملقى بين هاتين 
المنزلتين» الآلهة» والشعب» ولكنه في هذه المنزلة الوسطى» وفيها وحدها 


4 


مومه ما 


بالذات» يتحدد من هو الإنسان» وتقرر آنيته) 


ولذلك فهو في هذه الأرض»› لا لق ج ج ا ونإ ہما هو وحي 


(1) أنظر: نفسه» ص 151. 
(2) أنظر: نفسهء ص 152. 
(3) أنظر؛ نفسه» ص 155. 
(4) أنظر: نفسه. 

(5) نفسه. 


(6) أنظر: نفسهء ص 156. 


قوله» مما يجذبه إليه جسده» أي شهوته في قول المكبوت في عالمه 
اللآواعي : 
ج 
حيث أفرغ قلبي من أخبار الغير 
أمحو الحدود 
أقيم في المطالع 
أغيب کثیراًء أحضر قليلاً 
وتكون أشيائي مرموزه 
ولست أنا من ينطق بها 
بل 
كر 
ولسٽ ينا من يكتب. 
أقولٌ ما يغلبٌ علي 
وما يجلبني إليه جسدي. 
كما أن من شأن الموجود الشاعرء المقيم في حضرة آلهة الشعرء ألا 
یری من العالم إلا ما تقر له عيئهء مما هو موجودء أصلاً ‏ لأجلهء فى سبيل 
تحقيق وجوده. وقد تجلى هذا العالم في تجربة حداد التي تضمنتها بعض 
أغماله النتقدمة زمنا ب لا سيا دروانه #القنامةا ضيف الشاغر حداة فى 
تجربة هذا الديوان» قد بدا مستسلماً لعالم مرئياته مما تعرض عليه الآلهةء 
في ملكوت عالمها الخارق» بمعنى أنه غدا لا یری من العالم» في تجربته 
هذى إلا ما عرضته الآلهة لأجلهء ولذلك› فقد بدا الموجود الشاعر» في 
هذه التجربة» بما هو الموجود المأحوذ بيده . دائما ‏ إلى الرؤياء أو من 
حيث هو الموجود الرائي» ولكن عبر «آخر) دليل يتقدّمه في ملكوت ذلك 


(1) اسيمياء» مفرد بصي الجمم» الأعمال الشعرية الكاملق ج 2» ص 714. 
)2( الصادر عن دار الكلمة للنشرء بيروت» في 1980 م. 
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العالم الخارق: يطلب إلى هذا الموجود الرائي التحؤل إلى ملكوت ذلك 
العالم (الحلم) فيتحوّل' : 
تعال أريكٌ أمانيكٌ تصير 
أريك خيالاً كنت تراه وتحلم 
هاتٍ تعال أريك المعجرّ والشيء المكنون 
أريك الشيء الساكن والمسكون بتوق البدء 
ويأخذ بيده خلال رحيله في أرجاء ذلك العالم يزيح عن طريقه 
العوائق» عوائق الحيرة والخوف» بأن يثبّته في موقف الحيرة ويقويه في 
a‏ 2(7), 
موقف الضعف ‏ : 


وقفتٌ 
فهذي الأرض الرخوة لا تحملني 
وقفتٌ 


الأرض الرخوة تُرخي تربتها وتسوحٌ 
تسو 
تسو 
وتهملني 


من يمشي فوق الرخو بلا خوف 


تعال 
ستمشي من غير مخاف فوق الرخو وفوق الماءِ 
bk‏ 


أنت الشيءٌ الموغل في المعجز والمدهش 
أنت الشيء الشاردٌ من شبح الأشكال المألوفة 
تمشي فوق الرخو 


(1) أنظر نفسهء فى النار» ص 11. 
(2) لفسه» «فى الثراب!ا» ص 15غ» 16. 


تقدم فتململٹ 


تقدّم فة و 
تعالٌ تَعالٌ 


ففي حين (يقف) الموجود الرائي» أو يتوقف عن مواصلة الرحيل على 
ا في ملكوت عالم الرؤيا الخارق» حون مين ايساق عالم 
الرحيل؛ أرض السير (الرخوة ترخي تربتها وتسوخ): وشكاً منه في مقدرته 
على مواصلة الرحيل في ملكوت ذلك العالم الخارق» على تلك الأرض 
الرخوة ‏ يأتي صوت الآخر ‏ الدليل «تعال» وما يليه استمشي من غير 
مخاف... الخ» حاثاً الموجود الرائي على مواصلة الرحيل في ذلك العالم؛ 
وحاضاً له على استمرار الاقتحام والمغامرةء وما ذلك إلا لأن هذا الصوت› 
قد جاء ليعيد للموجود الرائي ثقته بنفسهء وبقدرته الخارقة على اقتحام 
المخاطر في ملكوت ذلك العالم الخارق. 
كما أن من شأن هذا الآخر (الدليل) أنه صر الموجود الرائي؛ 
بمواطن السيرء ومنافذ الدخول إلى ذلك العالم الذي عرضته الآلهة لاله 
ليُطلعه ‏ من ثم بعد ذلك - على مفردات ذلك العالم» > طالباً منه النظر إليها 
والتحمّق معهاء > على نحو ما يبرز المقطع الآتي: 
تعالٌ نرى 
فالشمس على باب الفضة تلبس حلتها تنتظر 
العرس 
تعال أريك ترى فالشمس هناك 
رأيتٌ الشيء الحلو يُلوّحُ لي ففرحتٌ لأن 


ا 
مددتٌ بدي والريش البادئ يحنى يحتك 
ويلبسني 
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أدخل فدخلت رأيت زجاج الشمس يداعبني 
فدئوت 

كان الوه يۇ دخلتٌ زجاج الشمس 

وكان زجاج الباب دخلتٌ 

رأيتٌ الجوهرة الحمراء وراء الباب وتفتحٌ نافلةٌ 
وتورّعٌ ألواناً تُسرق من أحداق العين 
ورأيث حنين النوم يفور كقلب الحب 
تعال دخلتٌ جحيم الجوهر 


|مامه هاو اه واه سام 6د ه 


تعال أريك رأيت شريك الشمس الهمس 
ر 

كان جناح العصفور دليل الخطو 

رأيت سرير الشمس وسيماً كدت أضيعٌ 

كان الجميع هناك 

رأيت البشرٌ المنذور يزورٌ حديقتها ويرافقٌ 
نبض القلب 


. واه معام هد اه مث‎ nes 


فهوء أي الدليل» يطلب من الموجود الرائي في هذا المقطع رؤية ما 
هو موجود لأجله مما يستجيب لرغبته في التحقق الحرء المباشرء وقد تمثل 
هذا ال «ما هو موجود» لأجل الموجود ا في #المحبوبة» «الشمس» 

شمس الحرية» أو شمس الحقيقة» التي تقف مستعدة (تلبس حلتها) للحظة 
اندماجها بالموجود الرائي» أو «عرسه بها؛ (على باب الفضة) في طريقه إلى 
الممكن في «الشيء الحلو» الذي يعرض للموجود الرائي» وهو في طريقه إلى 
تلك المحبوبة» ١يلوح»‏ له فرحاً نف و ا هومن ثم تحريضاً له على 
مله د حر E N‏ مها أو 
العرس بها كما يتمثل في «الريش»؛ ريش الكتابةء» يجذب الموجود الرائي 
إلى المحبوبة» ويدفعه نحوها «يحنو عليه» و«يحثك به» وايلسه» أي يثير 
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رغبته في التحقق مع المحبوبة» ويجلبه بقوّة» باتجاه لحظة التحقق معهاء أو 
العرس بها كما يتمثل في «الريش»؛ ريش الكتابة» يجذب الموجود الرائي 
إلى المحبوبة» ويدفعه نحوها «يحنو عليه» وايحتك به» و«يلبسه» أي يثير 
رغبته في التحقق مع المحبوبة» ويجذبه بقوّة» باتجاه لحظة التحقق المنشود 
على سرير الحلم» كما يتمثل في «اللغة»؛ لغة الحرية» زجاج الشمس»» التي 
تغري الموجود الرائي» وتحرضه (يداعبني) على إقتحام لغة السلطة (زجاج 
الباب)» والولوج ‏ من عالق ما .وراء-هذه اللحة: السلطة» أو إلى :ما وراء 
الباب» أو الحاجزء ليجد الموجود الرائي نفسهء وقد غدا في قلب الممكن› 
عالم الحرية» «الجوهرة الحمراء» (رأيت الجوهرة الحمراء وراء الباب)» 
حيث يتم للموجود الرائي في شعاب (جحيم) هذا العالم» الدحول في لحظة 
«الاحتراق)» أو ٠‏ ومن ثم الوصول إلى لحظة «القيامة» أو «البعث» أو 
«الفرح»؛ فرح العرس» أو التحقّق مع الحرية (الجوهرة الحمراء) على سرير 
الكتمسن:: 


وهكذا ظلّ الموجود الشاعرء حداد»ء المقيم في حضرة آلهة الشعرء 
يتحوّل» في تجربة هذا الديوان» إلى ملكوت العالم الإلهي الخارق» ليتحقّق 
(يرى) في ملكوت هذا العالم» مع ما تقرٌ له عينه» مما أعدّته الآلهة لأجلهء 
مما يستجيب لرغبته في التحقّق الحرّء المباشرء أي مع موجودات» هي من 
إيجاد الآلهة لأجله؛ مما يستجيب لرغبته في التحقّق الحرّء المباشرء أي مع 
موجودات» هي من إيجاد الآلهة من جهة» ومن إيجاد الآلهة لأجل وجود 
الموجود الرائي من جهة ثانية. بمعنى أنها رات وا فضا 0 
التحقق الحرّء المباشرء ولذلك فهي » موجودات جاهزة» حزة» ومطلقة. 
متعالية على الضرورة. 

غير أن الأمر» في تجربة هذا التيار ‏ لم يقف عند هذا الحدء فما كان 
- فى تتجربة هذا الديوان ‏ من إيجاد الآلهة لأجل وجود الموجود الرائى يغدو 
دفي تجارت لاحفة لشغراء هذا الغيار دافن إبجاد الموجوه الراتي انه 
أجل زرد ر انه ذلك يقد أن هذا الموجزة الاي هة في تنك 
التجارب المتطورة ‏ «إلهاً» يخلق وجوده» وعالم وکو ار د 
بمعنى أن الأمر قد تطور ‏ في تجارب هذا التيار ‏ تطوّراً لافتاً. فبعد أن كان 
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الموجود الرائي ‏ كما لاحظنا في تجربة هذا الديوان ‏ موجوداً ناقصاً يستمد 
الكمال» من الآلهة. آلهة الشعر» يقيم في حضرتهاء ويحقّق وجوده في عالم 
هو من صنعهاء نجد هذا الموجود الرائي» وقد غداء هو نفسه ‏ في تجارب 
أكرق ب ووو كاملا أو مطلقاً (إلهاً) يمنح الكمالء أو الخو ليه أن 
يستمده من نفسه يقيم في حضرة نفسه ويتحقق في عالم هو من إيجاد نفسه» 
لأجل نفسهء ومن ثمء فقد بدا عالم هذه التجارب» وكأنه ‏ حسب تعبير 
ران مكنيد چ 

وقد تجلى هذا من جهة أن علاقة الموجود الشاعر بعالم وجوده 
الممكن» قد تبدّت في تجربة هذا التيار» من حيث هي علاقة موجود ممكن 
کی عبت يشكل لای وزیب رط إمكانه» أو لابئرا يفيض 
«ماؤها» في قول الخال<“: 


ane“‏ وه قود هد ثم فهو 


ترمي بهاء ترمي بها حجر 
آ و كافو می مرك وا السير فى قرول 


او 5 : 


وها آنا كالئهر 
أجهلٌ كيف أمسكٌ الضّفاث 
أجهل غير النبع والمصبٌ والمطاف 
حيث تحىء الشمس. 
فهو موجود Rt‏ وجوده» كوجود «النهرا يلبثق من ذاته› تحقيقاً 
(1) أنظر #المفارقةة: مصدر سابق» ص 123. 


(2) «البثر المهجورة؛» الأعمال الكاملة» ص 203. 
(3) «مرايا الممثل المستور؛ «المسرح والمرايا»» الأعمال الكاملة» ص 171. 
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لذاته ولذلك فهو وجود ممتد وضروري» أو طبيعي » تحقّقه الحركة» 
والحركة. الذائمة والدائية في «المطاف» ب بين النبع والمصب. 
أو ابحر» تتدافع أمواجه وتتلاحق› ایاتاپ ادون على غرار 
#البحر» يتجاوز «السكون» إلى «الحركة»»؛ أو يخرج من نفسه (في حالة السكون) 
OD‏ 
إلى نفسه (في حالة الحركة ‏ الموج)؛ موج الابداع» لكي يظلّ في نفه : 


البحر - بتموجه الدائم» 
هو الذي علمه 
أن يخرج من نفسه. 
لكي بظل لي ته 
أو «آدم» مرجع من ضلعه ‏ أثناء نوم أي استغراقه في الحلم ‏ 


«#حواء» وجوده 5 زوجته شرط تحققه في قول أدولسين أ 
ليبير ليبيرا فالوس 
- كيف تزوجتني؟ 
- اكنت أسير وحشياً ليس عندي ما أسكن إليه وأرتاح 
فنمت و ة واستيقظت 


وإذا على وسادتى امرأة 
تذكرت حواء والضلع الآدمى, وعرفت أنك زوجتی . 
ولذلك. فمن شأن علاقة الموجود المبدع» بعالم إبداعه»ء أو ب 
اممکنات» وجوده فى التجربة أنها قد غدت علاقة خالق (إله) تخضح له 
مخلوقاته: تصغي إلى طلبه حضورها إليه (بالقراءة عليها أو لأجلها) ‏ 


7 060 
جیب 3 


(1) احتغاءٌ به » أاحتعاء بالأشياء الواضحة الغامضة» دار الآدات بیروت» ط أولى» 98م› 


ص 13. 
)2( تحر لات العاشق»» کتاب التحوّلات» الأعمال الكاملة ص 26. 


(3) أدونيس #احتفاء بأبي لأم؟ احتفاء بالأشياء الواضحة الغامضة» ص 71. 
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أقرأء وحولي تتجمّع مفردات الطبيعة» - 
أحشاء المادة تتوافد إلى» 
وأطراف الوقت تمتلى بالإشارات. 
وتحس برغبته في التحقّق معهاء أو من خلالهاء فتبادر بعرض نفسها 
عليه» طالبةٌ منه التحقق معها. ف «الحجر» الممكن» يصبح بأدونيس”' : 
إلهي «أنت غريبٌ أنا سريرك». 
وفالأشجار» اجار اللخة» أو حشعياتيا» تر اندمينا وائ الول 
«تراوده» عن نفسه» وتتطلع إلى لحظة اندماجها به . 
و«الأشياء» أشياء العالم» بل إن موجودات العالم تعشق مُوجدّها 
المرجود الشاعرء افتتاناً به ورغبة في الاندماج بهء ولذلك فالمرأة» اللغةء 
وهی من مخلوقات أدونيس» لان أدونيس كما جلقهاء وتتوحد به 
(تنسكب فيه) كما أرادهاء وتدخل في إيقاعه محققة وجودها في عالم كلماته 
المغمورة بالحب والتطلع إلى الممكن“ : 


Senan Gnd 


تدخلين في إيقاعي 
تدهنين ثدييْك بكلماتي وتغرقين في قرارة الحب 
حيث أرفع مدينتي وأحيا. 


إنها ‏ بتعبير آخر لأدوئيس . تعشقه» ويشتعل وجهها ‏ حيث تراه - 


(1) «فصل السحجر» أقاليم النهار والليلء الأعمال الكاملةء ج 1»> ص 565. 
(2) «الإله الميت»ء أغاني مهيار الدمشقي» الأعمال الكاملة» ج 1» ص 327. 
(3) «رؤياك؛ نفسه» ص 376. 

(4) «تحوّلات عاشق»؛ ص 525. 
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اقا و ساف فلا 


بتشرّد نظري في أنحاء جسدهاء - 
أوسع المحيطات 
جسد امرأة عاشقة› 
حين تراني يشتعل وجھهاء - 
أنا نارّه الباطنة. 
غير أن من شأن هذا أن يؤكد أن موجوداث العالم الممكنة» - 

الخاضعة للموجود الشاعر» والعاشقة له قد استحالت ‏ في منظور هذه 
التجربة ‏ إلى مجرد امراء؛ أو مجال» لتجليات خالقها الموجود الشاعرء 
بمعنى أن الموجود الشاعرء وهو الموجود الخالقء قد ظل يتحول إلى 
التجربة ليخلق من جهة» وليتحقّق فيما يخلق من جهة ثانية» يخلق إمكانات 
وجوده» ليتحقّق من خلالها وجوده الممكن. ولذلك فهو لا يخلق إلا 
الضروري من جهةء وإلا الضروري والمناسب من جهة ثانية. > بمعنى أنه ظل 
يخلق المحدد» أو ما هو ضروري» مما يمثل شرطاً ضرورياً لتحقّقه في 
التجربة من جهة و«المحدد» أو «الضروري» بوصفه «أداة» وأداة مناسبة 
تستجيب لغايته من الخلق» أو لرغبته في التحقق» في التجربة من جهة ثانية 
وهو ما يفسّر لنا تركيز عملية الخلق» في هذه التجربة» على موجودات 
محددة» تنتمي في معظمها إلى عالم محددء هو عالم الشعرء مثل: اللغةء 
الممكن» القصيدة؛ الوجود في اللغة؛ الممكن... الخ». ولذلك قد بدت 
علاقة الموجود الشاعر بهذه الموجودات علاقة (إله) شالق يتجلى وجوده فى 
عالم مخلوقاته» أو على حد تعبير أدونيس ۔ يلبس شكل خليقته”© : 0 


(1) «احتفاءٌ به» احتفاء بالأشياء الرافسة الغامضة» ص 52. 
(2) ااسيمياءا» مغرد بصيغة الجمعء الأعمال الكاملة» ج 2» ص 671. 
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ألهذا كدت الخالق يلبس شكل الخليقة 
والماع 


يتزوج 
شكل الإناء؟ 
غير أن موجوداً ك «اللغة ‏ الممكن» قد كان من بين أهم موجودات 
عالم التجربة» التي ما فتئ الموجود الشاعر في هذا التيار يلح على خلقه 
ليحقّق وجوده من خلاله. 
بيد أن ما يهمنا في هذا السياق» هو الاشارة إلى أن الموجود الشاعر 
قد ظل يلح في تجربته مع اللغة» على خلق اللغة مادةٌ لخلق العالم الممكن» 
ليتحقّق معهاء وقد غدت هي نفسها عالما ممكنا لوجوده. 
بمعنى أن الموجود الشاعرء قد أخذ يتحوّل» فى عملية خلق اللغة 
والتحقّق معها من خلق اللغة بوصفها دا أو «مادةً» (طيناً) لخلق العالم 
الممكن في التجربة» كما في قول حداد : 
يا سبد الهتك 
ازرع الطين بالكاف والنون 
واهتف لكل النهايات تبدأ. 
إلى التحقّق مع اللغة وقد غدت هي نفسها عالماً ممكنا للتجربة» أي 
وقد صارت موجوداًء ذا وجود ممكن» حسّي ومباشر» يمكن الموجود 
الشاعر من إقامة علاقة أنطولوجية مباشرة معه. أي بوصفها «الأرض› 
الأنثى) أنثاه» اف أنثى الموجود الشاعر المنبثقة عنه لأجله. أي زوجته (محواء 
خرجت من ضلعه لأجل تحققه) - التي ما فتئ الموجود الشاعر في هذه 
التجربة يستخدمها ہما هي أداة» وأداة جاهزة لتحقيق غايته في التحقّق معهاء 
أو التكشّف من خلالهاء أي بوصفها أداةٌء وأداةً جاهزة لتحقّقه الحر المباشر 
في التجربة. ولذلك فقد جعل الموجود الشاعر في هذه التجربة» لا أقول 


0 


(1) «هو؛ يمشى مشفوراً ٻالوعول» ص 21. 
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يستدعيها إلى التجربة ليدخل في حوار معهاء al‏ > بل 
أقول ‏ لكونها أداة جاهزة لأجل تحققه ‏ يتحوّل إليها في التجربة ليقمعها 
بسلطة العلوٌء أو ليفرض عليهاء وعلى العالم ده قا ليا ا ور 
المتعالي؛ وذلك بوصفه ‏ كما أشرنا - الموجوة المتعالي (إلهاً) يتحلى علرّه 
(وجوده الخارق) في عالم موجوداته. أو من خلال موجوداته التي يوجدها 
لنفسهء لتكون بمنزلة «المجالي» أو المرائي» لتجليات علوّه» ومن ثم فقد 
أخذ الموجود المتعالى يفرض علورّه على اللغة «اللأرضء الأنثى» بجعلهاء 
فاا مجالاً شك ات عو او اجرد رقن 
الأنثى» يُحبّها مُوجِدُها لكن» لا لذاتهاء SES E‏ لع 
فنتخضع بين يديه» استسلاماً لتقلبات عله ولذلك فقد أخذ مُوجِدها 
الموجود الشاعرء يتحول منهاء إليهاء أو حسب أدونيس» يخرج إليها 
(الأرفقى) خابط متها:(الشرف) عالقا وجوده] (يدنهر الأرفن) على ف 
يحقّق رغبته في السيطرة عليها والتحقّق معها : 
أخرج إلى الأرض أيها الطفل 

خرج 

هبط من الحرف 

اح د = دحا > الأرض 


تاا وف ويُفجج بين فخذيها (امرأة)”© يجامعها (الأرض) 
للمرّة الأولى» ويظنٌ أنه يكتب «ويقرأ»”” «ينشّش على أعضائها (مفرداتها) 
جمر أعضائه (شهوته) يكتبها على شفتيْه وأصابعه» يحفرها على جبينه وينوّع 
الحرف والتهجية ويكثر القراءات» ١‏ يخترق سفينة جسده اليهاء يستطلع 
الأرض الغامضة في خريطة الجنس.. . يحسب نفسه موجة ويظلئها 
الشاطئ... يتشجر حولها ويهوي بينها وبينه نسراً بآلاف الأجنحة» يسمع 


(1) اتكوين!» مفرد بصيغة الجمع» الأعمال الكاملة. ج 2» ص 500. 

(2) نفسه. 

(3) نفسه» ص 440. 

(4) أنظر أدرئيس» اتحزلات العاشق» كتاب التحوّلات؛ الأعيال؛ ج 2ء من ۸10 
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أطرافها الهاذية' «يَعبُرها وهي سکناه» يسكنها وهي أمواجه» جسدها ربيع 
وكل ثنية حمامة تهدل باسمه وتحشر إليها 00 ايأخذها في تنهداثه» 
في اليقظة والنوم» في الحالات الوسيطية» وفيما يعذّه له ية 
س يصغى إلى 0 ا لغته وبه e‏ يتكلم 5 ا بين 
ال yT‏ والعضي 4 الييكن كات اده دؤولها 
(أي الكلمات) إلى أعال يجلس في أطرافها القصوى حيث لا يمكن السقوط 
أبدا» وحيث ينتظر الغيب يتجه إليه»“ . يلبسها لأنه"” : 
لا يحد ما يلبسه غير الكلماث. 
يأمرها (أي اللغة المرأة) قائلاً : 
استلقي » أيتها الحميلة› 
فوق هذا العشب الجميل 
ضعي بين فخذيك زهرة جميلة 
وقولي لعشيقك الجميل 
أن يزيحها بعضوه الأجمل» 
5 5 ر . 
خلطتٌ وعوّجتٌ 
سللتٌ صوتي | تل متحت كلماتي 
وأغمدتٌ اللغة 


(1) أنظر: نفسه» ص 513» 514. 

(2) أنظر: نفسه. ص 2519 520. 

(3) أنظر: نفسه» «جسد»» مفرد بصيغة الجمع؛ الأعمال» ج 2. ص 586 587. 

(4) أنظر: نفسه «قداس بلا قصداء هذا هر اسمي» ج 2» ص 377. 

(5) أنظر: نفسه» «الأرض الوحيدة؟؛ أغاني مهيار الدمشقي» الأعمال» ج 1. ص 307. 
(6) أنظر: نفسه. «احتفاء يأبى تمام»» احتفاءٌ بالأشياء الواضحة الغامضة» ص 77. 

(7) أنظر: تفه «احتفاءً پها» ص 10. 

(8) أنظر: نفسه» «جسد» مفرد بصيخة الجمع؛ الأعمال» ج 2» ص 638. 

)9( أنظر : نفسيه ) ااتكوين1» ص 594. 
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ليكون الموجود الشاعرء بهذاء قد ألحّ على خلق اللغة مادةً لخلق 
العالم الممكن في فى التجربة» ولكن ليتحقّق معهاء وقد غدت هي نفسها عالماً 
ممكتاً للتجربة. 


بيد أن 7 تحوّل اللغة» في هذه التجربة» وكذا موجودات العالم الشعري 
الأخرى ‏ إلى «ممكنات» في التجربة» أو بالأحرى» إلى عوالم (موضوعات) 
للوجود في التجربة» قد جعل يمثل - بالقياس إلى تجربة هذا التيار ‏ مأزقاً 
خطيراً يسمح لنا بالقول» إن 0 الشاعرء في هذه التجربة» قد سعى إلى 
«مَحْوّرة» العالم حول نفسه» أو إلى فرض «علوّه) على العالمء ولكن لينظر 
إليه من موقع غيره» أو من منظور سواهء ولذلك فهوء وإن حقّق نجاحاً في 
جعل نفسهء في التجربةء ١مركزاً)‏ للعالم» عالم التجربة» إلا رم 
فرض نفسه على العالم» وهذا إنما يرجعء بدرجة أساسية» إلى أن الموجود 
الشاعرء قد بقي أسير الرؤية الجاهزة ل «التمركز» في العالم» فبدل أن يحيا 
«التمركز» في العالم» واقعاًء جعل يقول «التمركز» في العالم رؤيةٌ جاهزةً 
لاام وهو ما يؤكد أن الموجود الشاعرء في هذه التجربة» قد صرف همّه 
في التجربة» عن «عالم التمركز» إلى الور نفسه» بحيث غدا لا يبحث 
عن «عالم؛ ممكن؛ يحقّق له «تمركزً؛ حياً مباشراً في التجربة» بل عن 
أنموذج» أو «موتيف» جاهز للتمركز في العالم. وهو ما أحال هذه التجربة» 
عند هذا التيار» - كما سنلاحظ في الفقرة الآتية - إلى تجربة من شأنها أنها 
تجسيد للفراغ» أو للحضورء ولكن الحضور الفارغ من كل وجود حقيقي أو 
ممكن . 


ثالثاً: العلوٌ في الفراغ 
ويمكننا الوقوف على طبيعة هذا الفراغ»؛ أو الحضور الغائب الذي 
تجسله هذه التجرية من خلال قصيدة «السديم» لأدونيس» ويأتي اختيارنا 
لهذه القصيدة نابعاً من كونها تمدّل نصاً درامياً ينهض في في المسرح) غرفة صغيرة 
في داخل السجن»ء > ويتوفر من ثي على آهمّ مقوّم من مقومات الدراماء وهو 


(1) أنظر هذه القصيدة في الملحق في نهاية البحث. 
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الحوار» على الأقلء هذا من جهةء أما من جهة أخرىء فيمثل هذا النصّء 
بالإضافة إلى ذلك» نصاً مأساوياًء يعبر - حسب وصف أدونيس له" - عن 
مأساة حقيقيّة» أو عن تجربة نفسية عاشها أدوئيس حقيقة (في سجن القنيطرة 
العسكري» آخر آذار سنة 1956 م)0©. 


فضلاً عن أبطال هذه المأساة ‏ النص» يمثلون ‏ بتناقضهم الحادء من 
جهة» وبوضعهم المأساوي في السياق الذي وجدوا أنفسهم فيه من جهة ‏ 
قمّة التناقض والصراع. فقد كان الموجود الشاعرء احين كتب هذه القصيدة» 
يجلس فعلاً في غرفة صغيرة مع ثلاثة مجانين» هم أبطال هذه المأساة» 
القصيدة» وكان يشعر ‏ حسب قوله ‏ وهو يكتب هذه القصيدة أن العالم يبدو 
له من خلالهم. مما يضعنا في هذه القصيدة أمام تجربة مأساوية» تتوافر فيها 
حسب وصف الشاعر ‏ كل شروط المأساة من جهة» وكل مقومات الموقف 
الدرامي من صراع وحركة. ٠.‏ الخ من جهة ثانية ذلك لأنه يكفي أننا في هذه 
القصيدة أمام شاعر (وهو شاعرٌ راء طبعاً) يقول ‏ القصيدة ‏ لحظة معاناة 
التجربة»ء يقول «الرؤيا» رؤياه ا » لحظة معاناته «الوضع» وضعه 
المأساوي في العالم ومن ثم فليس منطقياء ولا معقولاً أن یری هذا الموجود 
الرائي»؛ غير معاناته» أي وضعاً لا يعانيه 0 يعاني وضعاً مأساوياًء ثم 
يرى أو يقول في التجربة غيره. بل المنطقي أن يرى الموجود الرائي معاناته» 
وأن يقول في التجربة وضعه الذي يعاني» لاسيما حين يكون بحجم الوضع 
الذي عاناه أدونيس في السجن. 


نحن في هذه القصيدة»ء إذن أمام وضع مأساوي لأدرنيس» على 
التجربة أن تقوله» أن تنبثق عنهء تجسيداً له» وسعياً إلى تجاوزه. غير أن من 
حقنا بعد هذا أن نتساءل: ولكن» هل تجربة أدونيس في قصيلته «السديم» - 
التي أبدعها لحظة معاناته وضعه المأساوي في السجن - هي حقاً تجربة رؤيا 
ا ولوضع خاص عاناه أدونيس في سياق انفتاحه على على «عالم ا 
أو في سياق وضعه الأنطولوجي› في عالم الواقع» في السجن؟ أم نها - 


(1) أنظر مقدمة القصيدةء ص 189. 
(2) أنظر «تذييل الشاعر على القصيدة؟)» ص 200. 
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شأن تجارب أدونيس الأخرى - لا تعدو أن تكون تجربة رؤيا لموقف› 
ولموقف جاهز التزم به أدونيس ولم يستطع الفكاك من اسر تعن :هل 
تحيل هذه القصيدة على «وضع» لأدونيس يستدعي موقفا من العالم؟ أم تحيل 
على «موقف» من العالم استدعى «وضعاً؛ في عالم» يعلو عليه أو يتجلى 
فيه؟ أو بتعبير آخر: هل تحيل على «ضرورة»» «مأساة) «عالم» يستدعي 
«علوًاً؛ يتجاوزه؟ آم تحيل على «علوّ؛ (جاهز) استدعى عالماً يجلّى فيه؟! 
تضعنا القصيدة» ومنذ اللحظة الأولى ‏ أمام علو للموجود الرائي 

(أدونيس عبر شخصياته المجانين الثلاثة) يمكن وصفه بأنه: 

9 أولاً: علو «جاهز) لا «ممكن» وذلك لأن الموجود المتعالى قد باشر 
تعاليهف أو «علوّه؛ في عالم هذه التجربة انطلاقاً من «العلرًا الجاهز» 
الذي هو فيهء أو الذي هو لهء أي من وعيه بعلرّه؛ أو بمركزيته في 
العالم» أو من سلطه الجاهزة على العالمء لا من علاقته الممكنة 
بالعالم» ومن «الفعل»» فعله الخارق في العالمء لأ من «الفعاله» بوضعه 
المأساوي في العالم. ولذلك فقد بدا في التجربة موجوداً مسيطراً على 
العالم» يهبط إلى العالم (من علوّه) ليخلقه (ولا ينبثق عن وضعه في 
العالم ليتتجاوزه) ؛ بل بالأحرى يستدعي العالم إلى «علوّه ‏ داخله» ليخلقه 
ممكنا يتجلى فيه. ولذلك كان «هذا العلو الوجود في الداحل» (في 
داخلي) ‏ بوصفه البؤرة التي تنبثق عنها التجربة ‏ هو أول ما نقع عليه في 
التجربة. وكأن التجربة» بهذا أي بجعلها الأولية ل «مكان العلو» (فى 
داخلي) بتقديمه لغوياً» على «عالم العلو» (أشياء العالم) ‏ إنما تشير - منذ 
البدء إلى أنهاء في الأساس» «تجربة علو جاهز» يخلق شرطهء أو 
يستدعي ضرورة تحققه» عالمهء الجاهزء ليتجلى فيه. ليغدو بذلك 
«علوًاً» كن وصفه بأنه: 

- ثانياً : علو في «الفراغ» فراغ العالم» لا في «العالم» الوضع التوتّر؛ 
الصراع» الفعل» الحركة... الخ» يؤكد هذا أنه: 

«علوٌ» في «الخلق» لا في «الصراع» لأجل الخلق: فأدوئيس يضعنا منذ 
البدء» في مواجهة «علوّه» خالقاً موجودات العالم شرطه تجلّيهء فالأشياء 
(أشياء العالم) في داخله تتكوّن» وموجودات العالم في طريقها إلى 
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الصيرورة والتشكل «الضحى يتحلزرن» و«ألوهة تتوثن) و.. . الخ. 


واعلوً) في خلق ما يحقق «العلوً؛ لا التجاوز»؛ أي في خلق «ممكنات 
جاهزة) تحقق للموجود الشاعر «علوًاً؛ لأجل «العلوً؛. لا في خلق «عالم 
ممکن» يحمّق له «علرًاً» لأجل «التجاوز» تجاوز وضعه المأساوي فى 
المتكرة وقي بها إلى وصفة فضا عن للق بكر ٠‏ 


اعلوًاً) 2 خلق «الموجودا (الشيء) في «العالم»ء دون «العالم»؛ عالم 
الوجود بكليته» في خلق «الجزء» دون «الكل»؛ موجودات العالم» «أشباء 
العالم» دون «العالم» الموجودة في سياقه» أي في خلق «الأشياء»؟ بوصفها 
موجودات في العالم تشير إلى «جزء ‏ زاوية» من العالمء ولا تشير إلى 
العالم في كليته. 

واعلوٌ) في خلق ١موجودات ‏ أشياء» ممكنة» أو متعالية» بطبيعتهاء على 
الوضع في العالم» لكونهاء في الأصل» موجودات عامة أو مطلقة؛ أي 
وجودها مطلق (في كل زمان ‏ مكان) ولا يرتبط بوضع محدد لموجود 
ميحدد» وهذه الموجودات» «الضحى» الصبح› الشمس» الأرض» 
الصخرء التراب» العقولء الفضاءء الطيورء الأفق» البحرء الموج» 
النهار» الليل» الح الخضياة» الزوايئ > الجدار الحا فبلا هن 
كون بعضها ‏ بالإضافة إلى ذلك موجودات مجرّدة تحيل على 
اأيديولوجيا» أو «موقف» جاهز من العالمء أكثر مما تحيل على وضع في 
العالم» بل تحيل - بتعبير آخر ‏ على «عالم جاهز» يرفضه الموجود 
الشاعرء أكثر مما تحيل على «عالم ممكن» يتجاوزه الموجود الشاعر. 
وقد تمثل هذا العالم الجاهرٌ لرفض الموجود الشاعر في «عالم السلطة» 
أو «القمع' بكل أنواعه المتعالية: الديني ‏ الألوهية؛ القدرء المأذن 
و«المعرفي ‏ الحقيقةء العقل» و«الأحلاقي» أو «القيمي ‏ الخطيئة'» 
الباطل» الخيرء الشرء و«الاجتماعي» العرف» الآخر الإنسائي ب عدا 
نوعه الواقعي» القمع السياسي» الذي كان يفترض - إن كان هو «بؤرة - 
التجربة» حقاً ‏ أن تكون له أولية الحضور في تجربة الرفض هذه وما 
يدفعنا إلى القول؛ إن هذه الموجودات المتعالية » المستدعاة إلى التجربة» 
لا يمكن أن تكون ‏ لعموميّتها وتجريديّتها ‏ من استدعاء الوضع الخاص 
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بالموجود الشاعر (في السجن) في سبيل تجاوزه: بل من استدعاء الوضع 
العام» أو.الجاهز للموجود الشاعر (في التجربة) في سبيل الكشف عن 
علوّه المتعالي. 


وما يؤكد هذاء على مستوى آخره أن الموجود الشاعر قد أنخذ 
يستدعى تلك الموجودات المتعالية إلى التجربة كلا على حدة» أي بوصفها 
موجودات مفردة» معزولة بعضهاء عن بعض» ولذلك فما يستدعيه منها في 
المقطع (الدور) الأول لا يستدعيه في المقطع (الدور) الثاني» وما يستدعيه 
في المقطع الثاني لا يستدعيه في الثالث. .. وهكذا. وهو ما يعني أن 
الموجود الشاعر قد جعل في التجربة» يستدعي تلك الموجودات» في 
تتابعهاء لا في جدلهاء وفي تتابعها المحكوم بمنطق «الرؤية» الجاهرة للوضع 
الكينونى فى «العلوا لا بمنطق الرؤيا» المفتوحة على اوضع الكائن) فى 
العالم» أي بوصفها موجودات جاهزة يشير وجودها ‏ الآن . هنا في سياق 
التجربة إلى «وضع خاص» من أوضاع العلوّ الجاهز في التجربة؛ أو إلى 
مرحلة معيئة من مراحل تحوّلات الوضع الجاهز في سياق العلرٌ الجاهز. أو 
بالأحرى بوصفها موجودات» إشارات» أو دلائل (رموز) تشير دلالاتها في 
سياق التجربة إلى مرحلة معينة من مراحل تحؤلات اود ضع العلوٌ الجاهزا 
للموجود الشاعر في التجربة. 


ولأن «العل» - في منظور الرؤية الجاهزة العلرٌ ‏ لا بد أن يمر - في 
تحقّقه ‏ بمرحلتين هما: امرحلة التحوّل» باتجاه عالم العلوّ الخالص» 
واتعجاوز» العوائق. عوائق السلطة القمعية المتعالية التي من شأنها أنها تحول 
دون الانطلاق باتجاه عالم العلوٌ. ثم مرحلة «الاستغراق» في عالم العلر 
الحرٌ المباشر- الآن ‏ هنا - في سياق التجربة ‏ فقد جاء تتابع موجودات عالم 
«علوً) الشاعر الجاهز محكوماً بمنطق تلك الرؤية الجاهزة للعلوّء ولذلك فقد 
انقسمت تلك الموجودات إلى مجموعتين» مجموعة تشير موجوداتهاء إلى 
وضع العلوٌ في المرحلة الأولى في حين تشير موجودات المجموعة الثانية إلى 
وضع العلوٌ في مرحلته الثانية» وهو مار يعني أن الموجود الشاعر قد جعل 
يستدعي (في المقطعين الأول والثاني) وات مجموعته الأولى - وهي 
موجودات قمعية تمثل منظومة السلطة - ليشير إلى وضعه في مرحلة علوّه 
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الأولى» أو إلى أنه ما يزال» في هذه المرحلة» في طور «العلرًا في 
(التعجاوز»» تجاوز عوائق السلطةء ولذلك فهو ما يزال فى هذه المرحلةء 
بستدعي تلك العوائق» العائقء تلو العائق» ليقمعهاء أو ليعلو فوق قمعهاء 
أو في تعجاوز قمعها. 
فهو - من ثم - يستدعي «الحقيقة» حقيقة السلطة المطلقة» أو سلطة 

«العلوٌ الإلهي» ليرفضهاء أو ليراهاء وقد غدت «النفاضة لوّثْت طرف 
الحصيرا (المجئون الثاني) ثم يستدعي «العقل»» رقابة الوعي» ليقتله «حبلت 
بقاتلها العقول» (المجنون الثالث). ف «الجدار» «جدار الغرفة السوداءا)» أو 
جدار القمع ‏ بشكل عام ليخلقه د بالتحديق فيه - على مثاله» أي ليصبح 
الجدار المخلوق صورةً من صور تجليات علوّه «ينطقٌ» في مقلتيه زئبق» يتلو 
صحائف قلبه» ويعيدها ويمرّق» (المجنون الثاني) ومثل الجدار «الحائط» 
الذي بدا للموجود المتجلي في تجاوز سلطته» وقد البس حمه» مد كقف 
وعلى العالم سلّم. .. الخ" (المجنون الثاني أيضاً). ثم أخيراً «العلوّ ‏ مع) 
أو الموجود ‏ مع الآخرء الإنساني (الناس) الذي استدعاه ليعلن رفضه 
إياه» لأنه وجود يتناقض مع الوجود الأصيل» المؤسس للآلهة» أو مع تجلي 
الموجود الفرد في علوه: 

فما الناس؟ ما سوانا؟ 

دود على خطانا 

ومنخرا ذبابة. . . الخ. 

أما في المقطع الثالث والأخير»ء وبعد أن دحل الموجود الشاعر 
المتعالي مرحلة علوّه الأخيرة «الاستغراق» في «سديم» العالم» فقد جعل 
الموجود الشاعر يعلو في اامرئيات) العالم ال الحرّة» المباشرة في 
«الفضاء؛ فضاء الرؤياء أو فضاء الوجود المفتوح» حيث «الطيور» «أكرٌ فيه 
تدور» (المجنون الأول) و«الأشياء» سوداء غريبة» لأنها في الخلق .سديم بَعدَه 
لم يتعين" (المجنون الثالث). ليكون الموجود الشاعر بهذا قد قال لنا في 
التبخرية «علوّه الجاهز» ولكن في ! إطار وضعه الجاهر. ولكن هل الأمر كذلك 
حقاً؟ وإذا كان الأمر كذلك» این :هو إذن وضع الموجود الشاعر «الخاص - 
في السجن» الذي ما فتئع الموجود الشاعر يلح عليه (في مقدمات مقاطع 
القصيدة» بالإضافة إلى تعليقاته على حوار الشخصيات في القصيدة) مشيرا 
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إلى أنه أي وضعه الخاص في السجن ‏ يمثل 0 قول التجربة فى هذه 
العا تله ا إل عدر ر لى الأقل الول صرق 
الموجود الشاعر بين الاستجابة لقوله. والاستجابة لقول غيره؟ ومن ثمء ألم 
يقل الموجود الشاعر رؤياه لعالم هذه القصيدة عبر یره عبر شخصسيات 
أخرى (مجانين) استدعاها إلى التجربة» بوضعها المأساوي الدتناقش» ليةقول 
من خلالهاء «وضغه الخاص» ف في السجن؟ 


ينبغي الاعتراف بأن أدونيس» وهو الخاضع دائماً لساطة الأبديولوجياء 
القابع ابداً في سجن «الرؤية الجاهزة) للعلوه قد حاول هاه السرّة. في هده 
القصيدة ‏ تحت ضغط وضعه الجديد فى سجن السلطة السياسية ‏ . أن يتمرّد 
غلى قمع الشبلطة الأولى» لبوائجة قمع السلطة العائية» أو أن يشرخ لى 
الوضعه القديم» فى اسجن الرؤية» ليواجه اوضعه الجديد» أو «الطارئ» فو 
اشن السلطة ل يكن أدونيس» في حقيقة الأمر ‏ ورغم كل ما حشد من 
إمكانات الخروج والمواجهة التي يأتى في طليعتها استدساؤه شخصيات 
متناقضة في سياق متناقض (مجانين ٠‏ في سجن) ‏ قد 0 فى تتدقيق أي 
تقدم يذكر» إن على مستوى الخروج (من سجن الرؤية) أ و على مستوى 
المواجهةء مواجهة وضه الجديد (في سجن السلطة)» فما يزال أدوئيس فى 
هذه القصيدة» كما في كل نمضيل es‏ نط SS‏ لجرا 

بسجن الرؤية (الجاهزة) الأبدي الذي جعل يحاصره حتى وهو في الحصارء 
ويقمعه» حتى وهو في القمع (في سجن السلطة) ليغدو حال أدونيس في هذه 
القصيدة ‏ المحاولة؛ كحال «الأسير» في سجن السلطة القمعيةء الذي يسعى 
إلى المواجهة مع السلطة القمعية» ولكن قبل أن يتحرّر من الأسرء أو قبل أن 
يفلت من سجنهاء فهو قد يستدعي إلى عالم الأسر (في السجن) إمككانات 
المواجهة عع السلطة القامعة له (تقنيات الرؤيا في القصيدة) لخنه مع ذلك 
يظلّ عاجراً عن مباشرة استخدامها في مواجهة مباشرة مع السلطة للك 
رأيئا أَدوَنيس - الأسيرء في القصيدة» يقول «الأسرك؛ أسره في سجن الرؤية 
بدلا عن المواجهة»؛ مواجهة وضعه في قمع السلطة. و«الخضوع» أو 
ا بدلا عن (التحرّر» أو «الخروج!. يؤكد هذا ذلك الانفصام الحاد بين 
ما أراده أدونيس من شخصياته (مجانين القصيدة) (إمكانات الرؤيا زوايا 
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الرؤية إلى العالم)؛ وبين ما تحقّق له من خلالهم» بين ما رآه فيهم أو قاله 
(في مقدمات المقاطع, وفي تعليقاته على حواراتهم) عنهم (بوصفهم زوايا 
متناقضة يرى العالم من خلالهم)ء وبين ما رآه من خلالهمء بل وما رأوه هم 
ع دوي امور جد الم لير 0 
بأنفسهمء أو قالوه» هم عن أنفسهم. . فلئن كان أدونيس قد قال عنهم. إنْهم 
الغيرٌه) لأنهم «مجانين»» فقد قالوا هم عن أنفسهم إِنْهم ا(نفسّه) ولا أحد 
سوا لأنهم «عقلاء؛»؛ بل وأكثر من عقلاء لأنهم في الأخير أدونيس الذي 
يلغط بفلسفة غيره. وليعن كان ادون قد قال م نهم «غيره» لأنهم 
«مجانين»» فقد قالوا هم عن أنفسهم إنهم «نفسّه) ولا أحد سواه لأنهم 
«عقلاء»» بل وأكثر من عقلاء لأنهم في الأخير أدونيس الذي يلغط بفلسفة 
غيره. ولثئن قال عنهم إنهم - من ثم - في غير «وضعه الجاهز) لأنهم 
حاضرون في «التناقض)»» أو في اوضع يؤنسنهم) أي يجعلهم يقولون 
إنسانيتهم» عواطفهم ومشاعرهم (أنظر تعليقات الشاعر على حوار المجنون 
الأول ص 195ء 196. 199ء والمجنون الثاني ص 197ء 2199 
والميجئون الثالث ص 7 199) فقد قالوا هم عن أنفسهم إنهم اامغيبون) 
في سجن اوضعه الجاهز»» لأن حضورهم في «الائتلاف») أو في اوضع» من 
شأئه أنه يجرّدهم عن إنسانيّتهم أو يجعلهم موجودات مجرّدة» لا وجود لها 
في الحقيقة إلا في وعي أدونيس الحاضر في قمعه في سجن الوضع الجاهز . 

ولئن قال عن «علوّهم» إنه علو في مواجهة لق لأنهم غارقون في 
قول ذواتهم› مستسلمون لعلوّهم في عالم الحرية الممكن؛ فقد قالوا هم عن 
علرّهم» إنه علو في الخضوع للقمع» لأنهم «مستغرقون» في قول رؤية جاهزة 
لغيرهم؛ «مستلبون2 ف في اعا هو غير علوّهم» لأنه في عالم غير عالمهم. 

ولئن قال عنهم» أخيراً: إنهم دافي خوازهم ب ايتعاطون الكلام) تحت 
ضغط الوضع المأساوي الذي يجدون أنفسهم فيه» فإنهم قد قالوا عن 
أنفسهمء إنهم ل ا ل 
التعالي على المأساة ف فى «فكر العلو» الجاهز لنراهم ‏ من ثم في حوارهم - 
يقولون «الجاهز» لا «الممكن» و«المتتجانس» لا «المتناقض» و«المتوقع» لا 
«المفاجيم» کک لا المجهول»» وهو ما يعني هيمنة «البلاغي» على 
«الشعري» و«الوصف) أو «التعبير» على «الخلق» أو «التجسيد». 
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الباب الرابع 


نغلاة 
التجربة بين الانفتاح والانغلاق 


من المؤكد أن القول بوضع ممكن للعلوٌ في تجربة التيار الأول» 
وبوضع جاهز للعلوٌ في تجربة التيار الثاني» يقتضي منا مزيدا من الوقوف 
المتأنى الذي يحدد بدقة ‏ طبيعة العناصر اللغوية والأسلوبية» التى جعلت من 
جاهزاً مغلقاً في التجربة الثانية» فهناك عناصر أخرى سو ما ذكرت تسهم 
بشكل فعّال في تشكيل هوية أوضاع العلوٌّ في كلا التجربتين» بل في كل 
تعجربة علوّء ولذلك فمن شأن تلك العناصر أنها هى وحدها القادرة ‏ حين 
نسألها ‏ على قول نفسهاء ومن ثم» على الإتجاه بهويّة وضع العلوٌ الذي 
تشکځله» أو تسهم في ألا فام به لبعد و تاوا لهذة التاضر ب تة لذلك ‏ 
تناولاً : 
- لمكونات الوضع في التجربة. 
لطريقة بناء الوضع في التجربة . 

وهو ما يعني على المستوى المنهجي: 
- أننا أولاً»ء سنقتصر فى تناولنا على العناصر التي لها إسهام فعّال في 

تشكيل الوضع - أي وضع - في التجربة» أي على «المعجم الرمزي» أو 

«الإيحائي» دون «المعجم الإشاراتي» أو «التقريري» وعلى المعجم 

«الرمزي! «المشترك) بين جميع الشعراء في كلا التيارين»؛ دون المعجم 
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الرفوي التاهن بقاعي دون شاع أو مان دون 0 


 .-‏ وأا ثاتياء ستتطلق من «المفرد) إلى «المركب»» من «العتاضر» (الدلائل 
الرمزية) التي منها وبها تنهض أوضاع العلو في التجربتين» إلى «البناء» أو 
«الكيفيّة» التي بها تعمل تلك العناصر على إنتاج الشكل. أو الدلالة 
المنفتحة أو المنغلقة على أوضاع العلرٌ في كل تجربة على حدة . 


فما عناصر «المعجم الرمزي» للحداثة؟! 


إن علينا في سبيل الوصول إلى إجابة محددة عن هذا السؤالء أن 
عيذ أول8 شیا الوا لد على ادق ا ا موقط یل ان 
و«التوزيع» أي متعلّقاً بما يختاره الشاعر الحداثي ‏ من دلائل ‏ في سبيل 
إنتاج الدلالة على وضع علوه في التجربة. أي ليأخذ الصيغة الآتية: ما 
العناصر الرمزية المشتركة التي ألم شعراء الحداثة على اختيارها ‏ في 
تجاربهم ‏ في سبيل الإيحاء بوضع علوّهم؟! 


وهنا يمكن القول» إنه على الرغم من اتساع دائرة الاختيار بالدسبة 
لشاعر التيار الأول وضيق هذه الدائرة بالنسبة لشاعر التيار الثاني“ إلا أن 
اختياراً مشتركاً قد وقع بان البااواء !لدجلا 0ه E‏ وطاق مجدرقة عن اعرد 
اللغوية. التي شككلت - بمجموعها حقلاً «رمزياً» أو «إيحائياً» متكاملاًء 


جعل يخترق - بعناصره المتعدّدة والمتنوّعة لا أقول معظم تجارب الحداثة» 
بل رما كل تجربة حداثية. ن TS‏ 
بهذا القدون أو داك هاما ما لهذا العنصر (الرمز) أو لذاك» بل أحياناً 


(1) وإن كنا في حقيقة الأمرء لا نجد في شعر الحداثة بعامة معجماً خاصاً ‏ ولا سيما على 
مستوى الرمز اللغوي ‏ بشاعر دون شاعرء أو بتيار دون ٿیار» بل نجد استعمالاً (لمفردات 
المعجم المشترك) خاصاً بشاعر دون شاعرء وبتيار دون تيار. 

(2) يمكن القول» إن الشاعر في تجربة التيار الثاني قد ٻقي محكوماً في اختياره لمفرداته؛ بإطار 
ضيق من المفردات وإطار يمائلها من المدلولات» ومن ثم كان عليه إيقاع اختياره على 
مفردات بعينها تؤدي المهمة الدلالية التى يهدف إلى الوصول إليهاء فى حين نلحظ بمقارنة 
ذلك بما يحدث في شر انار الأول تلط اتساع مجال الاختيار بامّساع الدوال التي 
تتوافق مع تعدّد مردات الواقع المعاصر في جوانبه الاجتماعية؛ والسياسية» وفي جرانبه 
الروحية والمادية؛ بل في جوانبه الشعورية والعاطفية. 
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لهذه العناصر ‏ في عملية إنتاج الدلالة على وضع العلوٌ الرؤياوي في تلك 

التجارب» وعلى نحو يسمح لنا بالنظر إلى هذا الحقل الرمزي المشترك» 

بوصفه حقل «الاختيار الإيحائي» للحداثة» أو «معجم الحداثة الرمزي». 

وبتأمل ما توحي به مفردات هذا المعجم أمكن توزيعها إلى حقلين إيحائيين 
Us‏ 

كبيرين : 

أولاً: - حقل الإيحاء بوضع العلوٌ ‏ على . العالم: عالم الضرورة «الموت» 

و«الفراغ» و«العدم» و«المأساة) و«السلطة»). 


ومن مفردات هذا الحقل: «السفاح»» «الأفعى» و«الغول» و«الوحش» 
و«المقصلة» و«الرصاصة» و«الأشلاء» و«النزيف» و«القتل» و«الحرب» 
و«الجريمة» و«الخشراب» و«الخسف» و«الهدم» و«الاجتياح» و«الدمار» 
و«الأنقاض» و«الحطام» و«الجماجم» و«العظام» و«الرؤوس» و«الفأر» 
و«الأشباح» و«الليل» و«الظلام» و«الجراح» و«الجثة» و«الكفن» و«التابوت» 
و«القبرا.. 

«القلق» و«الكآبة» و«الملل» و«الحزن» و«السأم» و«الغربة» و«الفراغ» 
و«السكينة» و«الصمت» و«الضياع» و«الأرق» و«الحمّى» و«الغواية» 
و«الخرافة» و«البخرس» و«الطاعون» و«السرطان» و«السعال» و«العاهة» 
و«الورم» و«الوهن» و«الخدر» واالجوع) و«الظمأ» و«السقوط» و«اليأس» 
و«السرداب» و«الكهوف» و«الجثة» و«الموت» و«الحفرة». 


- «الغبار» و«الهباء» و«الرمل» و«الرماد) و«الملح) و«القشور) و«القش» 


(1) غنيّ عن القول إن هذا التقسيم» إنما راعينا فيه أصل الدلالة التي استدعي الرمز لأجل 
الإيحاء بها. ولا يعني بحال انغلاق الرمز على الحقل الإيحائي الذي صنَّف في سياقه. 
تالزفوح في شعن الحدائة ل :يقت عنك معد الاد بدلالة ته بل اخد هط تطور 
جعله مفتوحاً ‏ ولاسيما في التيار الأول على دلالات متعدّدة يصعب الآن تصنيفها فى 
نماذج؛ وهو ما يعني بطبيعة الحال - تداخل حدود هذا التصنيف» تداخلاً قد يفضي في 
بعض الأحيان» وفي بعض الرموز» وعند بعض الشعراء ‏ إلى اضمحلال الحدود الفاصلةء 
أو غيابها تماماً. ولذلك يبقى هذا التصنيف تصنيفاً تقريباً هدفه الإيضاح» والتأكيد على أن 
هناك فعلاً حقلين إيحائيين قد تتداخل حدودهما وقد تتباعد. ولكنهما يظلان ‏ رغم ذلك 
حقلين مختلفين ومتمايزين. 
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و«الهواء» و«الدخان» و«السراب» و«السلب» و«الصحراء» و«القفار» 
و«اليباب» و«الطحلب» و«الهشيما و«الجدب» و«الشاسح» و«المومياء» 
و«الهشاشة» و«القصب» و«الطواحين» و(المستحيل». 

«العجدار» و«الأسلاك» و«الحرس» و«القيود» و«الأصفاد» و«الإسار» 
و«القفص» و«السد» و«الأسوار» و«الحصار» و«الحديد» و«الحائط) 
و«السقيفة» و«القواطع» و«المغلق» و«السقف» و«الخارملة» و«المحظور» 
و«الخطيئة» و«السّوى» (وهذا في التيار الأدونيسي خاصة). 


ثانياً: . حقل الإيحاء بوضع العلوٌ ‏ في العالم: عالم الحرية «التجاوزا 
و«الرحيل» و«الرفضص» و«الأمل» و(البعث» واالخصب» و«التطهرا و«الثورة). 


ومن مفردات هذا الحقل: «الماء» و«البحر» و«اليم) و«البحيرة) 


و«الموجا و«العباب) و«اللج» و«الطوفان» و«المد» و«المطر» واالبثرا 
و«الندى» و«الزورق» و«المجداف» و«القلوع' و«الشراع» و«الىسفن» 
و«المراكب» و«المرافيم) و«الشواطيم» و«الشطوط» و«الضفاف») و«اللآلى» 
و«الأصداف» و«العقيق» و«الجواهر» و«المرجان» و«الأسماك» و«السحاب» 
واالغيوم) و(الجرّة» و«الزبد» و«النطفة» و«الرعد» و«الصاعقة» و«البرق» 
والعاصفة» و«الإعصار» و«الرياح» و(لالسندياد» و«الملاح» و«الربان» 
و١الرحلة»‏ و«السفر» و«البعيد) و«الأقاصي' و«الأطراف» و«الدوار». 


«السماء)» و«الأفق» و«الفضاء» و«المدى» و«الشرفة» و«الشباك» و«النافذة» 
و«الباب) و«الكورى» واالشمس)»»ء و«القمرا واالنجم! واالشرق" و«الضوءا 
و«النور) واالصباح) و«الفجر» واالضصحى» و«الشعاع» و(الشفق» و«الطائرا 
و«الجناح» و«الريش» و«العصافيرا والحمامة» و«النوارس» و«الفراشات» 
و(العتقاء» و«اليمام» و(النسرا. 

«الأرض» و«التراب» و«الطين» و«الأودية» و«الغابة» و«الأدغال» 
وال 4ول» وال جبال» و«الحدائق» و«الحقول» والح عجرا و الحم 0 
و«الاقاليم» واالمواسم) و«الفصول» و«الربيع» و«الليل» و«الغبش» 
و«االضباب» واالجذع"» و«النخلة» و«الكروم! و«النبات» و«العشب» 
واالشجرا و«الوردا و«الشمار» و«السنابل» و«البراعم» واالغخصن» 
و«الشقائق») و«القمم' واالحصاد» و«الصغصاف» و«السندباد» واالصنويرا 
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و«الروابي» و«الزنابق» و«اللقاح» و«المحراث» و«الطريدة» و«الفوهة» 
و«المدافن» و«الفخار». 

- «المدينة» و«المدائن» و«الدروب» و«الطرق» و«الجسور» و«القافلة» 
و«الخيل» و«الفارس» و«الخف» و«الملعب» و«المهد» و«الهجرة» 
و«الطواف» و«البيت» و«الزجاج» و«الخيمة» و«الأكواخ» و«المعابد» 
و«المنائر» و«الأجراس» و«البرج» و«القبّة» و«الإله». 


«الكاهن» و«العرّاف» و«القديس» و«الساحر» و(النپيٌ» و«المسيح) و«الجن» 
و«النار» و«الجمر» و«المدفأة» و«الوقدة» و«اللهيب» و«الشعلة») و«الشرارة» 
و«االبخور» و«التبغ» و«الفضة» و«القربان» و«النذور» و«التعاويذ) 
و«الاحتراق» و«المائدة» و«الصليب» و«الخاتم» و«الصلاة) . 


- «العشق» و«الوله» و«الوجد) و«الشبق» و«الرغبة» و«الشهوة» و«اللّهاث» 
و«الفتنة» و«النشوة» و«الجنس» و«الحنين» و«الصبوة» و«الوقت» 
و«الأحوال» و«الغطاء» و«المعراج» و«العلوً) و«الأبدية» و«العرفان» 
و«المرأة» و«الجسد» و«السرير» و«الوسادة). 

5 «السكر» و«الدئان») و«القناديل» و«النسيان» و«العُري» و«البراءة» و«الجنون» 
و«الهذيان» و«الحلم» و«القناع» و«الضباب» و«الغيمة» و«المساء» و«الليل» 
و«السديم» و«النعاس» و«الوسن» و«النوم») و«العمى» و«العيان» و«الكشف» 
و«اللمح» و«الشطح» و«الخطف» و«السر» و«الرقص» و«الجماع» 
و«العرس» و«الخلق» و«الدهشة» و«الجنة» و«الصفاء» و«الهيولى» 
و«المرح! و«الفرح» و«العودة» و«الطفولة). 

ب «اللجسد» و«الوجه» و«الجبين» و«الرأس» و«النبض» و«الصدر» و(العيون» 
و«المحاجر» و«الهدب» و«الأحداق» و«الجفن» و«الحناجر» و«الشفاه» 
و«اللّسان» و«الكلام» و«الصوت» و«النداء» و«اليد» و«الكف» و«الأصابع» 
و«الأظافر» و«الأعماق» و«الأحشاء» و«الشدي» و«الرحم» و«السُرّة) 
و«المهبل» و«الرئية» و#الجلد». 


هذه أهم مفردات «المعجم الرمزي» للحداثة» التي جعلت توحي لناء 
بما فيه الكفاية ‏ بعالم الشاعر الحداثي» أو بوضع علوّه في تجربته الشعرية. 
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ويبقى السؤال المهم هنا هو: ولكن كيف أمكن لمفردات هذا المعجم | 
كانت هي حقاً لات لأساسية في نا كل وضع لل في جره ادا 
- أن توحي بوضعين أنطولوجيين مختلفين أو أن تنتج الدلالة على وضعين 
أنطولوجيين مختلفين: وضع ممكن مفتوح في تجربة التيار الأول» ووضع 
جاهر مغلق في تجربة التيار الثاني» بتعبير آخرء كيف أمكن لشعراء الحداثة ‏ 
بعياريها امان د أن وا بالات اتل زمزية) مجان ا واا 
أنطولوجية غير متجانسة؟ ما الآلية التي اعتمدها شعراء الحداثة لإنتاج الدلالة 
على أوضاعهم المختلفة من هذه الرموز؟! 

وهنا تجدر بنا العودة لتأكيد القول» إن شعراء الحداثة بعامة قد خضعوا 
في عملية توزيعهم لهذه الرموزء أو بالاحرى» في عملية إنتاجهم للدلالة على 
أوضاعهم المختلفة من هذه الرموز لمنطقين مختلفين: 


2 منطق العلى. - في ٠‏ اوعي الموقف اا ومن ثم في اوعي 
المفارقة ا فى التجربة بمقتضى هذا 
الوعي. علرًاً - في . «الٻرز ځا بين ال ولان أو بين عالم «العلوٌ ‏ 
على الضرورة») ا ا أي في "توثر وضعا الكائن» 
واانشطار كيئونته) وفن تم في الاج وعيه على «كلية وضعه» في العالمين 
(عالم الضرورة وعالم الحرية) معأ وفي وقت واحد”'' من جهة؛ وعلى 
كلية الدلالة ‏ بالرمز ‏ على وضعه فى العالمين معاء وفي وقت واحد» 
من جهة ثانية. وهذا المنطق هو منطق العلرٌ في تجربة التيار الأول. 


98 ومنطق العلوٌ . في ااوعي الموقف الغدائي» من العالم» ومن ثم في ااوعي 
المفارقة الرومانسية») حيث يصبح علو الشاعرء فى التجربة» بمقتضى هذا 


(1) فهوء أي الشاعر؛ يرى مقعده في الجنة» في الوقت ذاته الذي يرى مقعده في النارء ولذلك 
فهو يعاني العذاب في جحيم الضسرورة في الرقت ذاته الذي يتجاوز فيه العذاب إلى نيم 
الحرية؛ وهو ما يعني بقاء ا مصلوباً في «عالم العلو ‏ على ' د وعا.م تمأكنه من 
الدخول في اعالم العلو ‏ في -. . ٠.‏ فهو . في التجربة . يحاول أن يخترق الصراط بائجاه 
نعيم المسمكنء ولكنه لا يلبث أن يقع في جحيم الواقع من جديا. وهككذا في حر فة من 
السراع والتوتر لا تنتهي. ولذلك فإن هذه الرموز لم تعد توسي لنا بشيء سوى بثلك الترقه 
الدائهة والمستيرة المتمثلة في الصعود ‏ السقوط والهوض م الهبوط 
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الوعي» علوًاً - في - «الفردوس» فردوس عالم «العلرٌ في «الحرية» أي في 
«تآلف وضع» الكائن» ووحدة كيئولته » ومن ثم في اندي وعيه على 
جزئية وضعه في أحد العالمين (عالم الحرية) دون الآخرء من جهة» 
وعلى جزئية الدلالة بالرمز - على وضعه في ذلك العالم الجزئي دون 
الآخر من جهة ثانية. ويمكن القول ‏ إنطلاقا من ذلك - إن تجربة الحداثة 
قد حضعت - في عملية البناء بالرمزء أو في عملية إنتاج الدلالة الرمزية 
على أوضاع الشعراء ‏ لمنطق «توتر وضع الكينونة» الذي اقتضى اتوتر 
دلالة الرمز» على وضع الكينونة في تجربة التيار الأول» ولمنطق «تآلف 
وضع الكينونة» الذي اقتضى «استقرار دلالة الرمز على الوضع في تجربة 
التيار الثاني» ولنذا ملف الوت الاول: 


الفصل الأول 


توتر الوضع / توتر الدلالة الرمزية على الوضع 


وفي هذا السياق» جعل الشاعرء يستدعي دلائله الرمزية» لا كإمكانية 
تعبیر» أي كأدوات ميات( RR‏ 
بل بوصفها کا ور ر وضعه الأنطولوجي في التجربة» أي 
بوصفها عناصر فاعلة في تشكيل هويّة وضعه الأنطولويجي» م 
الشاعر يندمج برموزهء بل بالأحرى» يلتحم برموزه في سياق مواجهته الدائمة 
مع وضعه كإمكانيّة مفتوحة للخلاص» أي بوصفها عناصر «حية» وقادرة على 
«التفاعل الجدلي» مع وضعه من جهة› ومع تحؤّلاات وضعه من جهة ثانية. 
وهذا الأمر الذي أبقى تلك الرموز في حالة استجابة دائمة ومستمرة» 
لمقتضيات الجدل مع وضع الشاعر المفتوح + على سياق التحولات 
التاريفية وا لار ىة الداكمة وال © أي في حال انفتاح دلالي - دائم 
ومستمر ‏ على تحولات وضع الشاعرء أو على «الجديد» أو «المختلف» في 
وضع الشاعرء المفضي هو كذلك ‏ إلى «الجديد) أو «المختلة فی 
دلالتها الرمزية على وضع الشاعر. وهو انفتاح دلالي جسده "تور 0 
الدائم والمستمر بين «الثابت» و«المتحوّل) في دلالة الرمز» أو بين ما هو 


(1) ممكنة أي يمكن الاستخناء عنهاء أو استبدال غيرها بها . 

(2) ضروريةء أي لا يمكن الاستغناء عنها أو استبدالها. 

(3) المراد بالتحوّلات الانطولوجية هنا: التحوّلات الوجودية التي تحدث في السياق الآني - 
الآن ‏ هنا في التجربة» أما التحوّلات التاريخية فهي التحولات التي تحدث في سياق الواقع 
الاجتماعي أيضاً. 
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«أصل» أو «مشترك» في دلالة الرمزء وما هو خاصء أو متحوّل ‏ عن ذلك 
الأصل ‏ في دلالة الرمزء أي بين دلالة الرمز «الوضعية»؛ أو التواضعية من 
جهةء ودلالة الرمز «الإيحائية» أو السياقية» من جهة ثانية. وهذا ما يعني 
الفتاح الرمز ہما هو دال -> على ثلاثة مستويات دلالية هي : 
مستوى دلالة الرمز الوضعية''' أو المرجعية غير المقصودة. 
- ومستوى دلالة الرمز التواضعية”*' أو الإمكانية المقصودة. 
- ومستوى دلالة الرمز الإيحائيةء أو السياقية المفروضة. 

ويمكننا رؤية هذه المستويات الدلالية للرمز من خلال عدد من الظواهر 
اللغوية والأسلوبية التي يأتي في طليعتها : 

أولاً : ظاهرة الإضافة 

التي تشمل: 
| - إضافة الرمز (الحسّي طبعا") إلى غيره. 
2 - وإضافة غيره إليه. 

وفي كلتا الحالتين» لا يخلو أمر هذا الغير””»؛ إما أن يكون» هو 
كذلك. رمزاً حسياً؛ وإما أن يكون رمزاً مج ". وإذا كان رمزاً حسياً فإما أن 
يكون من الحقل الويحائي نفسه الذي ينتمي إليه الرمز المتضايف معهء وإما 
أن يكون من الحقل الآخر. أما إذا كان رمزاً مجرداًء فإن الأمرء كذلك؛ لا 
يخلو إما أن ينتمي المجرد إلى الحقل الإيحائي للرمز الحسي» وإما أن ينتمي 
إلى الحقل الإيحائي الآخر. 

لنغدو بهذا إزاء صور الإضافة الآتية: 


(1) أي الموضوعة له لغوياً. 

(2) أي التي تراضع عليها شعراء الحداثة بعامة» في سياق الاستخدام الشعري الحدائي. 
(3) لأن الرمز الحسي هو الطاغي» كما لاحظناء ولذلك فهر وحده موضرع تركيزنا. 
(4) أي المضاف إليه الرمز في الحالة الأولى» والمضاف إلى الرمز في البحالة الثانية. 
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1 . إضافة رمز حسي إلى رمز حسي (حسي + حسي) 
ولها صورتان: 

أ إضافة رمز حسي من حقل إلى رمز حسي من الحقل نفسه"» وذلك 
كإضافة «النار» - وهي من حقل الويحاء بوضع العلو ‏ في «الممكن» 
إلى كل من «الأقدام» و«الأحداق» و«الماء» و«الليل» في العبارات الآنية 
على التوالي : 

1۔ انار + الأقدام». 
2 «نار سه الأحداق». 
3 «نار -> الماء». 


4 «نار س الليل). 

وكذا إضافة «الباب» إلى «البحر» و«الليل» و«السماء» و«الفضاء» 
و«الكتابة' في المركبات الإضافية : 

1[ «بوابة سه البحر). 

2 - «بوابة -> الليل». 

3-«باب ->+ السماء). 

4 «باب -> الفضاءا. 

5 «باب -+ الكتابة). 

وإضافة «الماء» إلى كل من «الليل» و«الشمس» و«العين» و«الحروف» 
و«الكتابة» في مركبات الإضافة الاتية: 

1 «ماء س الليل). 

2 اماء -> الشمس). 

3 «ماء سه العين»). 

4 _ لاماء سه الحروف». 


)1( المراد ب «الحقل) هناء حقل الإيحاء الرمزي› حقل الدلالة التواضعية» ولیس حقل الدلالة 
المباشرة. 
اس 2 
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5 «ماء سه الكتابة). 


وإضافة «الأمواج» و«القارب» و«الشراع» و«المرفأ» و«النهر» و«الغيمة» 
إلى سه «الليل») ف «الصوت» ف «الكتابة» و«القات) ف «العيون» ف «الريح» 
و«الزغاريد» و«السبّابة» و«الكلمات» ف «الصوت» في العبارات الأتية: 


| . «أمواج -+ الليل». 

2 «قارب -» الصوث». 

3 لاشراع -> الكتابة». 

4~ «شراع > القات». 

5 «امرافوء -> العيون». 

6 اهر “+ الريح». 

7 نهر - الزغاريدا. 

8 نهر “+ السمابة», 

0 «نهر -> «الكلمات». 

0 اغيمة -> الصوت). 

وإضافة «الأرض» و«الحقل» و«الحديقة» و«الغابات» إلى > «الأسماء) 
و(السماءا و«الشجرا ف «السماء) ف «الجسم» 8 «الشمس» في العبارات : 

| لأرض س الأسماء». 

2 «أرض سه السماء). 

3 «أرض -ه الشجرا. 

4 «حقل ‏ السماء». 

5 الحديقة سه الجن 

6 اغابات -> الشمس». 


وإضافة «الشجر! إلى سه كل من «الخلسات» و«الاسم"» و«الليل" 
واالشمس.» فى عبارات: 
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1 «شيي -> الكلمات». 


2 اشجر -» الاسم». 

3 ك ااشجر کې الليل). 

4 اشجر سه الشمس». 

وإضافة «الليل» و«الظلمة» و«الغبش» إلى ->+ «البحر» و«الغريبة» 


و«القصيدة» ف «الطين» ف «النوافذ» فى مركبات الإضافة: 


1 «ليل سه الببحر)”!' . 

2 - اليل -> الغريبة)0©. 

3- «ليل -> القصيدة)60 . 

4 «ظلمة سه الطين»“ , 

5 اظلم -> الما“ . 

6 اغبش -> النوافل) 6 . 

وإضافة «النافذة» أو «النوافذ» و«العيون» إلى -> «الحانة» و«الأكواخ» 


ف «الليل» و«الجسد) ف «الماء» و«التراب» و«البحار» و«الماء» و«النعاس» 
و«الخيول» و«القطارات» و«الأصابع» في العبارات : 


(1) 
2 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 


1 «النوافذ سه الحانة» . 


(8), . Na 
.٠ انوافذ -> الأكواخ»‎ - 2 


عبد الصبور» «أحلام الفارس القديم»» الديوان» ص 245. 

درويش «من أنا. . بعد ليل الغربية» أحد عشر کوکباً» ص 19. 

نفسه «ذات يوم سأجلس فوق الرصيف»ء ص 17. 

السياب» (إلى جميلة بوحيردا» الديوان»ء ج 1» ص 379. 

نفسه» ابن الشهيد» ص 197. 

دنقل» «رباب» الأعمال» ص 224. 

السياب» «حفار القبور»» الديوان» ج 1»> ص 554. 

المقالح » «البحث عن الماء في مدن الملوك» الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» ص 86. 
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3 «نافذة -> الليل»" . 
4 «نافذة سه الجسد» . 
کر ال 
6 «عيون حه التراب»“ . 
7 اعيون -> البخار» . 
8 «اعيون -> المساء» . 
9 «عيون ‏ النعاس» . 


0 «عيون سه القطارات»“ . 
1 ۔ «عيون -> القطارات) . 
ٍ : )10( 
2 . «عيون -> الاصابع . 
وإضافة «الحانات» و«النسذل» «الليل) ف «الجسد) أو «الشمس » ذ 
و( النبي ب : و في 


العبارات : 


1 «حانات سه الليل»(""'. 


2 «نبيذ سه الجں)(2'. 


(1) 


(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
000 
(8) 
(9) 
(10) 
(11) 


نفسه» «قصيدة في رثاء بقعة الضوءا اليمن الجديد؛ ع 1» س 15» يناير 1986 م» ص 
20 

نفسه» «محاولة للكتابة بدم الخوارج»» الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 98. 

نفسه «نقوش يمائية» أوراق الجسد العائد من الموت» ص 44. 

نفسه» «تقاسم على قيثارة مالك بن الريب» الديوان» ص 627. 

نفسهء اذو نواس. . البحر. . والاغتيال» الخروج من دوائر... ص 46. 

نفسه «تقاسم على قيثارة مالك بن الريب» الخروج من دوائر. ٠.‏ ص 46. 

نقسه» «ذو ئواس. . البحر. . والاغتيال» الخروج من دوائر. . ص 46. 

نفسه «محاولة للكتابة بدم الخوارج؛. ص 94. 

المقالح» «برقيات شوق لصنعاء» الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» ص 17. 

المقالح » الغة الأصابع» أوراق الجسد العائد من الموت» ص 81. 

المقالح» «دخول رأس الحسين إلى مدينة الشعراء»» الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» 


ص 84. 


0120 نفسه» «برقبات شوق لصنعاء!» ص 24. 
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3 - «نبيذ + ال 
وإضافة «الشرفات» أو «الشرفة» و«الفضاء» و«السماء» إلى -> «العيون» 


أو «الليل» ف «الكلمات» و«النشيد» ف «الماء» و«التراب» فى المركبات 
الإضافية : 


1[ «شرفات - العيون200 . 

2 - «شرفة سه الليل» . 

3 «فضاء سه الكلمات»“ . 

4 افضاء سه الدشيد» . 

5 لاسماء سه الماء» . 

6 لاسماء سه التراب» . 

وإضافة «المدينة» أو «المدائن» و«الشارع» و«البيت» و«الجواد» أو 


«العربات» إلى ه «أهل الكشف» أو «العين» ف «الشمس » ف «السماء) ف 
«الليل»ء ف «المزامير) فى عبارات: 


1 «مدينة سه أهل الكشف» . 


2 «مدائن عه الع 


3 - لشارع -> الشمس !19 . 


درويش» «آخر الليل؟؛ الديران» ص 224. 

دنقل » «سفر أول دال» الأعمال» ص 286. 

المقالح» نفسه «من تحولات شاعر يماني في أزمنة الثار والمطرا» ص 72. 

نفسهء «سبع قصائد) اليمن الجديد» ع 12» س 18» ديسمبر 1989 م؛ ص 109. 
درويش» اخطبة الهندي الأحمر. . ٠.‏ أحد عشر كوكباً» ص 48. 

السياب» «المعبد الغريق»» الديوان» ج 1» ص 176. 

درويش؛ «خطبة الهندي الأحمر؛ أحد عشر كوكباً» ص 41. 

المقالح» نفسه» «دخول رأس الحسين. »٠..‏ ص 58. 

نفسه » ابرقيات شوق لصنعاء»» ص 12. 


(10) نفسه» ا(وجه ص نع | ع بين الحلم والكابوس») الديوان» ص 578 
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8 لايق هه السماء الأو 


5 الجواد -> الليل200 . 
6 «عربات -> «المزامير)20 . 
وإضافة «الرحم» و«الشرايين» و«العنق» و«الجبين» و«الوجنة)ا 


و«الأهداب» و«الفم» و«الأقدام) و«الأحذية» و«الخطى» أو «السفر» إلى 
«الأرض» ف «الليل» ف «التراب» ف «الليل» ف «الضحى» ف «الكلمات» ف 
«الشمس» ف «النهر» «الريح» ف «الليل» ف «الليل» في العبارات الآتية : 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(9) 


(10) 


1- «ارحم سه الأرض» . 


32 الرحم + الل 
3- «شرايين -> التراب)9". 
4 «عنئق سه الليل» . 
5 الجبين سه ال 
6 الوجنة سه الليل . 


7 لأهداب -> الكلمات»*". 


8 اقم > اا 


عبد الصبورء «أجافيكم لأعرفكم» الديوان» ص 183. 


نفسه «الشهيداء الديوان» ص 98. 
درويش انسافر کالناس» ورد أقل» ص 21. 

السياب» امديئة السندباد» الديوان» ج 1. ص 470» ودتقل» الأعمال» ص 230. 
المقالح وجه ص نع اء بين الحلم والكابوس» الديوان» ص 471. 

نفسهء «قراءة في أوراق الجسد العائد من الموت» أوراق الجسد العائد. .. ص 14. 
نفسه» «من «تداعيات الليلة الأخيرة. . ٠.‏ الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 107. 
نفسه «الكلمة وضفادع الموسم؛ء ص 51. 

دنقل» «سفر ألف دال» الأعمال» ص 296. 

المقالح» «السفر في الجمجمة المثقوبة» الخروج من دوائر الساعة السليمائية» ص 103. 


(11) نفسهء «أشجان يمائية» «الخروج من دوائر الساعة السليمانية!؛ ص 73. 
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ناه 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(9) 


Dr, 

9 «أقدام س التهر) 

0 «أحذية -> الليل»” . 

1 «خطی -> الليل)7©. 

2 «سفر -> الليل»“ . 
إضافة رمز حسي من حقل إلى رمز حسي من حقل آخرء وذلك كإضافة 
«النار» و«البحار» و«النهر» أو «الأنهار» و«المطر» و«الماء» و«الشجر» 
و«العشب» أو «الأعشاب» و«الريح» و«الفضاء» و«السماء» و«الليل» 
و«الباب» و«المدينة» إلى -> «الدموع» و«الغلج» ف «الظلام» ف «العرق» 
و«الدموع» ف «الأنابيب» ف «الرماد» ف «الدمع» أو «البكاء» و«الرماد» ف 
«الشوك» و«النشيج) ف «المشانق) ف «الحديد» و«الشتاء» ف «القبور) 
و«الصحاري» و«الدوار» ف «الهاوية» ف «السراب» في مركبات الإضافة 
الآتية على التوالى : 

1۔ انار سه الدموع)”” , 

2 انار سه الثلج»“ . 

3 ابحار سه الظلام الكثيبة»" . 

4 انهر سه العرق الأسيان»“ . 

5 (أنهار سه الدمع»“. 

6 اامطلر جه الأتانين الوق 


نفسه» ص 66. 

نفسه» ص 98. 

المقالح» «سبع قصائد» اليمن الجديد» ع 12» س 18ء ديسمبر 1989 م» ص 107. 
نفسه» احدث في النصف الثاني من الليل»؛ آوراق الجسد العائد من الموت» ص 56. 
نفسه» «تقاسيم على قيثارة مالك بن الريب5» الديوان» ص 621. 

نفسه» «بيروت. . الليل والرصاص: وطن الزعتر»» الكتابة بسيف الثائر» ص 62. 
نفسه» «الرحيل قبل مجيء الفجرا» الديوان» ص 522. 

نفسه» الشمس لا تمر بغرناطة٠»‏ ص 537. 

نفسه» «مواجيد ليلية؛)» ص 585. 


)10( درويش » «مدييح الظل العالي»؛ ص 49. 
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(1) 
(2) 


(3) 


(4) 
(5) 
(0) 
(7) 
(8) 
(9) 


3 لهاع الما 
: 2( 
8 3 الاسجر سه الدمع» 5 
9 «عشب -> البكاء» . 
10 ۔ لأعشاب ->+ رماد مبتل ال 
11 الرييح + الشوك“ , 


2 اريح سه الاش . 


3 فام ها ]ل 
4 اسماء سه الخد 
5 اسما ك الفا , 


7 اليل س الصحاري»''. 


8 '«ليل سه الدوار»*'. 


9 اباب سه الهاوية"'. 


المقالح» الرعباعية في مقام الدم والزعترا» الكتابة سيف الثائر» ص 105. 

المقالح» ذو نواس.. البحر.. والاغتيال؛؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية» 
ص 47. 

المقالح؛ «مقاطع من قصيدة القبر والخيول المهاجرة»؛ أوراق الجسد العائد من الموت› 
ص 71, 

المقالح» «من تداعيات الليلة الأخيرة؟؛ الخروج من دوائر الساعة السليمائية» ص 112. 
درويش» «أنا أتِ إلى ظل عينيك؟؛ الديران» ص 327. 

المقالح؛ «تقاسيم على قيثارة مالك بن الريب5؛ الديوان» ص 623. 

درويش» «من فضة الموت الذي لا موت فيه؛؛ هي أغنية هي أغنية؛ ص 113. 

درويش» اعلى السفح أعلى من البحره» ورد أثل» ص 31. 

السياب» «المسيح بعد الصلب». الديران» ج أ» ص 458. 


(10) لفسةى ااتعتيم" ١‏ الديوان»؛ ج |» ص 337. 


)11( المقالح؛ «الطفل رالمغني الغريب»؛ الديران» ص 610 
(12) المقالح ٠‏ اعردة وضاسم»؛ الديران؛ ص 533. 
)١1(‏ درويش» امن فضة المرت الذي لا موت فيه»» هي أغنية هي أغنية؛ ص 106. 
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0 «عيون -> المنافى»" . 
1 امدينة سه السراب» . 
وإضافة «الجدار» و«الحوائط» و«القفص» و«المشانق» و«الصخرة» 


و«الرمال» و«العرق» واالعظام) و«الكفن» أو «الأكفان» إلى -> «النور» 
و«الليل) ف «الكلمات) ف «الليل» ف «الصباح» ف «الليل» ف «الغيوم) ف 
«الكلمات» ف «الحروف» ف «النوم) فى مركبات الإضافة الآنية: 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(4) 
(7) 
(8) 
(0) 
(10) 
(11) 
(12) 


1 «جدار سه ال 
2 اجدران سه ال 


3 «حوائط سه الكلمات)50 . 


4 قفص -> ال 
بقاعت )7( 
5 امشائق -> الصباح» : 


. «صخرة سه الليل)“‎ 6 
I E E 


MO, 
«عرق -> الغيوم»‎ 8 
«عظام -> الكلمات»"".‎ 9 


0 «كفن ه الحرف»)" . 


المقالح ٠‏ «برقيات شوق لصنعاءاء الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» ص 15. 
السياب» «مدينة السراب»» الديران» ج 1. ص 163. 

نفسه» «رؤيا في عالم 1956 مء الديوان» ج 1» ص 370. 

المقالح » «السفر في الجمجمة المثقوبة؛: الخروج من درائر الساعة السليمانية؛ ص 101. 
نفسيه ) ااتقاسيم على قيثارة مالك بن الريب»» الديوان» ص 623. 

المقالح » «قراءة لكف الوطن العربي»» الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» ص 47. 
دنقل» «كلمات سبارتكوس الأخيرة»» الأعمال الكاملة» ص 13. 

المقالح. «الطفل والمغني الغريب»» الديوان» ص 607. 

نفسه؛ امواجيد ليلية1. ص 587. 

عبد الصبورء «أحلام الفارس القديم»؛ الديوان» ص 245. 

المقالح؛ «إيقاع الظهيرة٠»‏ أوراق الجسد العائد من الموت» ص 32. 

نفسه» «الكلمة وضفادع الموسم»؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 58. 
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1 _ «أكفان سه النوم»" . 
2 «تابوت ه الكلمات)(© 
2. إضافة رمز حسي إلى مجرد (حسي + مجرد) ولها صورتان: 


- إضافة حسي إلى مجرد ملائمء كإضافة «النار؟ إلى كل من: «الحب» 
و«الشوق» و«الحنين» و«الدهشة» و«البكارة» في العبارات الآنية: 
1[ «نار سه الحب) , 
«نار سه الشوق)(4 
«نار سه الحنين» . 
4 «نار -> الدهشة»؟ . 


5 انار سه يك 
وإضافة «الماء» و«البحر) و«الأمواج» و«النهر» و«السائن» و«الشراع» 


و«الشط؛ أو «الشواطئ) و«الغيمة» إلى -ه «البراءة» و«الحئين» و«العمرا ف 
«السعد) ف «الأحلام) و«الذكرى» ف «الرفض) ف «الفرح» ف «الزمان» 
و«الهوى» و«الطفولة» ف «العمر» ف «الظنٌ» ف «اليقين» أو «السكينة» ف 
«الرؤيا» في مركبات الإضافة الآتية 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 


(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(9) 


1 «ماء سه البراءة) 


«ماء سه الحنين). 


نفسه» «من تداعيات الليلة الأخيرة»؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 118. 
نفسه» «التطواف ثانية في شارع عبد المغني»؛ أوراق الجسد العائد من الموت» ص 77. 
نفسهء «من تحوّلات شاعر يماني في أزمنة النار والمطرك؛ الكتابة بسيف الثائر» ص 75. 
نفسه» امقاطع من قصيدة القبر والخيول المهاجرة»» أوراق الجسد العائد من الموت› 
ص 73. 

نفسهء «السفر في الجمجمة المثقوبة»» الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 103. 
نفسه» «محاولة للكتابة بدم الخوارج»» ص 92. 

المقالح » «الطفل والمغني الغريب»»؛ الديوان» ص 606. 

نفسهء امن تحوّلات شاعر يماني “٠...‏ الكتابة بسيف الثائر» ص 75. 

نفسهء «إلى عيون (إلزا) اليمانية؛» الديوان» ص 633. 
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(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 


(9) 


3 «ماء سه العمر»" . 
اة ايلعف الاو 


3 ابحيرات سه الأحلام)”2 . 


6 ابحيرة سه الذکری» . 


7 «أمواج -> الرفض»” . 

8 انهر سه الفرح)(© . 

9 «نهر -ه الزمان ال 
0 «نهر -> الطفولة»“ . 

1 «سفائن -> العمر» . 


2 «شراع -> الظت)90©. 
3 «شظ ج الیقیں»' . 


4 _ «شواطئ > السكينة»(' . 


5 «غيمة -> الرؤيا»(". 


نفسه» لاتقاسيم على قيثارة مالك بن الريب٠»‏ ص 625. 

عبد الصبور» «أغنية خضراء»» الديران» ص 127. 

المقالح» «إيقاع الظهيرة»» أرراق الجسد العائد من الموت» ص 36.' 

دنقل» «الموت فى لوحاث»» الأعمال الكاملةء ص 149. 

المقالح» «بيروت. . الليل والرصاص. ٠٠.‏ الكتابة بسيف الثائر» ص 65. 

نفسهء «برقيات شوق لصنعاء»» الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» ص 26. 

درويش» اخطبة الهندي الأحمر. .»2 أحد عشر كوكباًء ص 41. 

المقالح» «ذو نواس. . البحر... والاغتيال»» الخروج من دوائر الساعة السليمانية» 
ص 42. 

عبد الصبورء اثلاث صور من غرّةة» ص 139. 


(10) نفسه» اامذكرات الصوفى بشر الحافى)» ص 226. 
(11) نفسه» (الْقدْيس1» ص 5 


(12) نفسه» "اثلاث صور من غزة1» الديوان» ص 139. 
0 السياب» «رؤيا في عام 1956 م“ الديوان» ج 1» ص 431. 
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وإضافة «السماء» و«الأفق» إلى -> «الفن» و«البراءة» فى العبارتين 
- لسماء سه الفن» . 
2 «أفق سه البراءة)(2 . 


وإضافة «المدينة» و«الشوارع» و«الحدائق» و«الشجر» أو «الشجيرات» 
و«القوادم» و«الباب» و«اليخيمة» و«النافذة» و«الشرفة» و«القنديل» إلى -ه 


«الرؤى» و«القلي» ف «التذكرات» ف «الذاكرة» و«القتلب» و«االمستحيل) 
و«الخيال) ف لاحلا ف «العودة) ف «الأنبياء» ف « الح » ف «الأزل» ف 
(العودة» فى العبارات الآتية: 


1[ «مدينة -> الرؤى)(3 
2 «مدينة سه القلب» . 

- اشوارع سه القلب» , 
4 احدائق سه الذاكرة» , 
5 اشجر -> الذاكرة» . 
6 اشجر سه القلب»“ . 
7ر الم 


8- اشجيرات ‏ الخيال)“". 


(1) المقالح. «تقاسيم على قيثارة مالك بن الريب», الديوان» ص 622. 

)2( نفسه» امرثية عصرية ة لمالك ب بن الريب)؛ | إبداع اع 5 س 22 مايو 1984 م ص 46. 

(3) عبد الصبورء «الخروج»» الديوان» ص 237. 

(4) المقالحء البرقيات شوق لصنعاء»؛ الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل» ص 23. 

(5) نفسه) ص 25. 

(6) عبد الصبورء «أغنية إلى الله)ء الديوان» ص 208. 

(7) المقالح» «العودة ثانية من أطراف الأصابع؛» أوراق الجسد العائد من الموت» ص 38. 

() نفسهء ابيروت. . الليل والرصاص: وطن الزعترة؛ الكتابة بسيف الثائرء ص 63. 

(9) نفسهء «نقوش وتکوینات في جدار الليل الفلسطيني"؛ أوراق الجسد العائد من المرت» 
ص 25. 

(10) نفسهء «الخروج من دوائر. ..1؛ الخروج من دوائر الساعة السليمائية» ص 14. 
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9 «قوادم سه الأحلام»". 


0 اباب -ه العودة» . 
انع عي حم الا 
2 - «نافذة -ه الحنين»“ . 
05 ازل 
4 «قنديل2 العودة» . 


إضافة حسي إلى مجرد منافر» كإضافة «النار» و«البحار» أو «البحرا 
و«النهر» أو «الأنهار» و«السفن» و«الشاطئ» و«الليل» و«الفضاءا 
و«الشجر» و«الباب» و«الرياح» إلى -+ «الحزن» ف «اليأس» أو «الحداد» 
أو «العجز) و«السكون» ف «الأحزان» أو «الوحشة» ف «الحزن» 
و«الصمت» ف «المكنون» ف «إلحداد) ف «الفزع» 2 «الأحزان) 
و«الخوف» ف «الكابة؛ ف «الحزن» في مركبات الإضافة الآنية: 


(11) 


عبد الصبور» «أحلام الفارس القديم»؛ الديوان» ص 247. 

المقالح» «قصيدتان إلى طفل الشمس». المبتدأء ع 1» يناير 1994 م» ص 25. 
درويش» انسافر کالناس»» ورد أقل» ص 21. 

دنقل » «خطاب غير تاريخي على قبر صلاح الدين»» الأعمال الكاملة» ص 399. 
السياب» «المعبد الغريق»» الديوان» ج 1» ص 178. 

المقالح› «مواجيد ليلية»» الديوان» ص 187. 

نفسه» «المخروج من دوائر الساعة السليمانيةا» الخروج من دواثر ...۰ ص 14. 
نفسه» «عودة وضاح اليمن»» الديوان» ص 529. 

عبد الصبورء «رحلة في الليل»» الديوان» ص 7. 


ب 
1 «ئار سه الحزن» . 
2 ابحار سه اا 
3 ابحر سه الحداد» , 
4 لاحر سه الجر" . 
5 اببحيرة -> السكون» 

(1) 

(2) 

(3) 

(4) 

(5) 

(6) 

(7) 

(8) 

(9) 

)10( نفسيه > لالحنا ص 64 

(11) 


دنقل » «سفر التكوين»» الأعمال الكاملة» ص 267. 
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6 «نهر سه الأحزان)227 . 9 
7 «آنھار ه ال : 
8 اسفن ->+ الحزن»“ . 

9 اسفن -> الصمت» . 
0 «شاطےء ه4 الو 
1 «ليل س الحداد»؟ . 
2 _ «فضاء سه الفراغ)”7 . 
3 «اشجر سه الأحزان)“ . 
4 اشجر ‏ الخوف» . 
5 «باب -ه الکارة»" . 
6-«رياح + الحزن»!1" . 
3 - إضافة رمز مجرد إلى حسي (مجرد + حسي): 
ولها صورتان: 


O ye: 


ون و 


ع س ر 
ya ou 1©‏ 


۹ إضافة محرد إلى محسوس ملائم» كإضافة «العرس» و«الفرح» و«الشبق» 


(1) 
(2) 


(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(9) 


و«الصمت» و«الأحلام» إلى -+ «النار» ف «الليل» و«التراب» ف «الليل» 


المقالح ٠‏ «رباعية من مقام الدم والزعتر»» الكتابة بسيف الثائر.. .» ص 102. 
عبد الصبور»ء «أصوات ليلية للمدينة المتألمة؛» الأعمال الكاملة» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب. 1993 م» ص 538. 

المقالح » «عودة وضاح اليمن»» الديوان» ص 529. 

نفسه» «من تحوّلات شاعر يماني في أزمئة النار والمطرة؛ الكتابة بسيف الثاثر» ص 72. 
عبد الصبور» «أغاني من العيون»» الديوان» ص 241. 

المقالح» «برقيات شوق لصنعاء»» الكتابة بسيف الثاثر علي بن الفضل» ص 25. 

نفسهء «سبع قصائد»» اليمن الجديدء ع 12» س 18» ديسمبر 1989 م» ص 109. 

نفسه» لاهواميش يمانية على تغريبة ابن زريق البغدادي»» الديوان» ص 431. 

نفسه» «الوصيّة؛» أوراق الجسد العائد من الموت» ص 47. 


(0) لقسف #رباعية من مقام الدم والزعتر؛» الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل› ص 100. 
(0) نفسه» #النعش والخيول الحزيئةة. الكتابة بسيف الثاثر علي بن الفضل » ص 35. 
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نات 


ف «الأشياء» ف «الشمس» في مركبات الإضافة الآتية: 
1- عرس ه النار»"' . 
2- افرح سه e‏ 
3- افرح سه التراب)0© , 
4 «شبق ->+ الليل»“ . 
5 الصمت سه الأشياء» . 
6 «أحلام > الشمس» . 
إضافة مجرد إلى حسي منافرء كإضافة «الصمت» و«العطش» و«الحزن» 


إلى سه «الرياح» ف «الماء» و«النهر» و«البحر) ف (الماء» انشا 0 


1 - صمت -+ الرياح» . 
2 ۔«عطش ->+ الماء)!ة . 
3 اعطش س انه , 
4 اعطش -> البح" . 


5 حزن -ه الماء)'. 


(1) نفسهء امحاولة للكتابة بدم الخوارج»؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 69. 

(2) نفسهء لمن حوليات الحزن الكبير؟ا» الديوان» ص 614. 

(3) نفسه» نفسه» ص 69. 

(4) نفسه» قراءة في كتاب غمدان» «الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل»» ص 92. 

(5) عبد الصبورء «مذكرات رجل مجهول»» الديوان» ص 298. 

(6) المقالح» «البحث عن عبلة في مدينة الرصاص والرمادة» الخروج من دوائر...؛ ص 89. 
(7) المقالح» «محاولة للكتابة بدم الخوارج»؛ الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 96. 
(8) نفسهء «قراءة في كتاب غمدان: البحر والمطرة؛ الكتابة بسيف الثائر» ص 96. 

(9) نفسهء «أشجان يمانية؛» الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 80. 

(10) نفسه. 


(۱1) نفسهء «قراءة فى كتاب غمدان؛» ص 96. 
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8 
. 
3 


4 إضافة مجرد إلى مجحرد»ء ولها صورتان أيضاً: 
أ إضافة مجرد إلى مجرد ملائم مثل «رغبة سه الخلق»' . 
ب - إضافة مجرد إلى مجرد منافر مثل اشهوة -> الحقد» . 

وبتأمل صور الإضافة السابقة يمكن القولء إن الإضافة فى الصورة 
ES ROAD‏ نا يعوا بدن e E‏ فرك وال سبال 
إيحائياً ‏ وظيفة مزدوجة أو مركبة» لأنها جمعت - في آن واحد ‏ بين 
(الإيحاء) و«الإبلاغ» أي بين الإيحاء بالحالة الجديدة ‏ ال وللشاعر - في 
السياق الجديد للقول» والإبلاغ عن الهوية الجديدة لسياق القول الجديد» 
وقد تجلى هذا من جهة أن وظيفة الإضافة في مركبات هذه المجموعة لم تعد 
وظيفة معيارية محضة: أي مقصورة على تحديد هوية الرمز المضاف» ولا 
شعرية محضة: أي مقصورة على تفجير هوية الرمز المضاف. بل هي مزيج 
من هذه وتلك» فهي شعرية لأنها تفبجّر ‏ بدمجها بين عناصر متناقضة دلالياً - 
دلالة العناصر الرمزية المتضايفة. وهي «معيارية»» أو (إبلاغية» لأن تفجيرها 
دلالة العناصر الرمزية المتضايفة قد جعل يتحقّق بمقتضى معيار خاص يمنح 
تلك العناصر دلالات جديدة فى سياق جديد» وكأن الإضافة بهذا قد مارست 
"التفجير»؛ تفجير هوية الرمز السابقة» ولكن على طريق «التطهير»؛ تطهير 
الرمز من محمولاته الرمزية السابقة» و«الهدم»؛ هدم الرمزء ولكن على طريق 
الإعادة بناء» الرمز. ويمكن القول ‏ إنطلاقا من ذلك - إن الإضافة فى مركبات 
النار السابقة» قد حققت وظيفة مزدوجة للنار» فهي من جهة قد أسهمت . بما 
امغر مق خلافات جديدة ار ال .نا امد م قات قد 
للنار - في تفجير كل هوية سابقة للنار؛ بل كل نار سابقة على هذه النار» 
وهى من جهة ثانية» قد خلقت «ثارا») جديدة فى سياق جديدء هى هله النار 
المفترحة سه على وضع العلو في سياق الانكفاء الرؤياوي باتجاه الأعماق. 
فارتباط «النار» ب #الصدى» ‏ صدى الصوت: الفراغ» العدم» .في الإضافة 
«نار الصدى» وب «المسافة» ‏ العائق الذي ما يزال يحول دون التحقق في 


17( نفسه» اذو توأس... البحر والاغشال4» الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 47 
(0) نفسه»ء «أشجان يمانية»» الخروج من دوائر الساعة السليمانية» ص 68. 
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الممكن -> في الإضافة «نار المسافة» قد أزاح «النار» عن صفة «الحسيّة) أو 
عن صفة «الوجود الحسي أو الواقعي» أو الموضوعي للنار» وأزاح النار - من 
ثم - عن سياق التأثير الخارجي في الواقع» ليربطها بسياق آخر» هو سياق 
التأثير الداخلي في نفس الكائن» بمعنى أن النار لم تعد بفضل إضافتها إلى 
«الصدى» و ناراً خارجية)» أو واقعية» أي «نار ثورة) أ ااأغضب) 
| و افکر لوري) : تحمّق أثرها في الخارج» أي تحرق» أو تغيّرء أو تضيء في 
الواقع الاجتماعي" بل أصبحت ناراً داخلية متعاليةء أي «نار حالة» 
أنطولوجية داخلية منبثقة عن وضع أنطولوجي خارجي» أو واقعي: حالة حزن 
على مصير الوجودء الصوت المندثر» أو المتحوّل إلى «صدى» في سياق ٠‏ 
معائاة استلاب الوجود في «الصدى» و«(حالة حزن) أو «قلق» من استمرار 
معاناة الاستلاب: استلاب «الصوت» ب «الصدى) وما وراء المسافة ب 
الممكن» ب «المسافة»» فى سياق معاناة البحث عن تجاوز ممكن 
للاستلاب. ف انار الصدى» إذن» هي «نار الفراغ» ‏ فراغ الموجود - 
الصدى“ من الوجود ‏ الصوتء أي نار العدم» التي توحي ب «نار الحزن»؛ 
حزن الأنا على مصير وجودها (صوتها) المضمحل . ولانار المسافة») هي نار 
الوجود العائق دون التحقق في الممكن» التي توحي دار الق او 
«القلق) من عدم إمكانية الوصول إلى لحظة التحقق في الممكن. لتوحي انار 
-+> الصدى -> المسافة) من ثم» ب «نار الضرورة)› الهم. القلق: قلق 
الضرورة» الهمء القلقء الشعور بضرورة التجاوز: تجاوز الوضع في سياق 
الضرورة: في الصدى والمسافة» إلى الوضع في سياق الحرية: : في الو 
وما وراء المسافة» إنها بتعبير آخر «نار الهم هدم م التجاوز ‏ الخالق «ناراً 
ممكنئة) أو المتحوّل هو نفسه ‏ في سياق البحث عن التجاوز ‏ إلى «نار 
ممكنةا أو اامتعالية») على الهم أي إلى انار حب» لا ا وانار شوق» لا 
«خحوف» ف «نار الأقدام» هي «نار الرحيل»؛ الحركة المندفعة والمستمرة في 


(1) وهي الفاعلية التي ظلّت النار ترمز لها طوال الفترة السابقة. 
(2) صدى صوت الأنا. 
000 أي إلى نار حب لما يحقّق التجاوز» لا نار حزن على ما تحقّق والقضى من تجاوز. 
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المكان ‏ المسافة لتجاوز المسافة العائق ‏ التي توحي ب «نار الحب» أو 
«الشوق» الذي يحرق المسافة» ويحقق الحركة في الممكن» أو باتجاه 
الممكن. أما .انان الأحذاق1. احداق العيون؟ ‏ فهى نار النظزة الحادةة 
الحركة المخترقة ل «لرّمكان؟ التي توحي ب انار الرؤية» الخارقة التي تخترق 
«المرئك) باتمجاه «اللأمرئيٌ سم و«المعلوم) باتچاه «المجهول» و«الواقعي» باتجاه 
والحكنة . لتصبح انار -> الأقدام سه الأحداق» من ثم» انار الحبء 
الشوق» الرغبة الباحثة ‏ عبر الأقدام» الأحداق ‏ عن لحظة تحقق في 
الممكن. إنها بتعبير آخرء «شهوة العلرٌ الباحئة عن تجل ممكن للعلوًا. 


يؤكد هذا تحولها ‏ أي نار الشهوة ‏ في الإضافتين: «نار الماء» و«ثار 
الليل» إلى «نار شهوة متحققة» في عالم «الماء <> الليل» أو إلى إمكانية خلق 
ب «الماء حه فى <> الليل» ب «الماء» بوصفه رمز «الأمومة» الأنوثة» الولادة 


المتجددة» البعث» الخصب› الطفولة› البراءة» سيولة الرغبة 2 > فضا عن 
كونه يمثل - في منظور شعراء الحداثة EEO e‏ إلى 


الأعماق» ومن ثم مادة احتواء السقوط لتحويله إلى هبوط . ف «الهبوط إلى 
الأعماق» لا يعترف إلا بالطراوة» «بالمياه العميقة والساكنة» . 


وفي «الليل» بوصفه زمن الحلمء الهبوط. الذي هو في الان نفسهء 
وكما یری بليك› صعود أو علرٌ في الزمن أيض” ى إتحاد العاشقين» الشعرء 
الإزهارء تفجر الينابيع. تفتح شهوات الجر « E‏ 
والمكان الذي يجتمع فيه - حسب توفاليس - النوم» العودة إلى البيت الأم» 
والغوص في الأنوثة المقدسة» فضلاً عن كونه يمثل زمن الانتصار على 
الزقواه ارسق الو خا زان قاي أا اطا الل دقن 
يعترف بالزمان ولا بالمکان“ . 


(1) الحدقةء سواد العين» والتحديق شدة النظر. 

(2) أنظر جيلبير دوران» الأنثروبولوجياء رموزهاء أساطيرهاء أنساقهاء تر: مصباح الصمد» 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر مجدء ط أولى 1991 م» ص 211. 

(3) أنظر: نفسه» ص 180. 

(4) أنظر: نقسه» ص 196. 

(72)6()5) أنظر : نفسهء ص 197. 
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وب «الماء جه في <> الليل» بوصف كل من الماءء والليل يمثل 
شرط إمكانية التحمّق في الآخر ويقتضيهء فإمكانية الخلق ب «الماء» أو 
«التحقّق» في عالم «الماء» تقتضي «الليل» رفا ورتا للشلى أو 
التحمن» وإمكانية الخلق أو التحقق في «الليل» تقتضى «الماء) مادة 
ضروريةٌ للخلق أو التحقق كذلك. لذلك كان الإتجاه ا في إمكانية 
أحدهما إيحاءً بالعلوٌ في إمكانيّة الآخر. 


ف «نار الماء» إذن هي «نار الليل» و«نار الليل» ھی «نار الماء»» لأن 
«النار» في هذه وتلك هي انار الحب» الذكورة» الان التطهّرء الشهوة؛ 
شهوة د إلى الرحمء الولادةء الخلق» البعث» التجدد ‏ في 
العلو ‏ أي في رحم الأمومة» الأنوثة أو في عالم العلوٌ المائي الليليء أ 
«الليلي - المائي» «المائي» نظراً إلى مادتهء و«الليلي» نظراً إلى زمنه» أ 
«المائي» نظراً إلى مادته» و«الليلي» نظراً إلى فته . 


وبهذا نصبح إزاء «نار يمكن وصفها بأنها نار كينونة الكائن المنبثقة 
عن وضعه الأنطولوجي في العدم» والمتحوّلة؛ مع الكائن ‏ في سياق بحثه 
عن تجاوز ممكن لوضعه . إلى «نار ضرورة» باعثة على التحوّل باتجاه 
الممكن» م إلى «نار إمكانية» باحثة عن تحقّن في الممكن» ثم إلى «نار 
إمكانية متحقّقة في الممكن: المائي <> الليلي. وهو ما يعني تحؤّل «النار» 
إلى «نار إمكانية: إمكائية وجود محدّد. جود معحدد» في میاق وجودي 
محددّاء فهي إمكانية وجود الأنا ‏ أنا الشاعر طبعاً - وجوداً غير مشروط» في 
سياق بحت الأنا عن تجاوز ممكن لوجودها المشروط. ولذلك رأيناها - في 
سياق هذه المركبات الإضافية ‏ نار إمكانية وجود منبثق عن شرطه في : 
«اللأوجود) أو الوجود العائق > في الإضافتين» الأولى» والثانية» وإمكانية 
وجوه باس عن قر تحققه في الممكن» في الإضافتين الثالثة» والرابعة. 
وإمكانية وجود متحقّق فى شرط تحقّقه الممكن» > في الإضافتين الخامسة 
والسادسة» وهو ما يؤكد ‏ على مستوى آخر ‏ ضرورة إرتباط «النار؛ ‏ بما هو 


(1) هذا حين ينظر إلى الماء بوصفه مادة غمرض» عند ذاك ينظر إلى الليل بوصفه زمن 
الغموض؛ أو معادلاً لصفة الغمرض في عالم الرؤيا الشعرية. 
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شرط لإمكانية النارء بل شرط لقيام إمكانية النار في الكائن”'' - بشرط 
الحركة: حركة الكائن» كقوّة مولدة لحركته الممكنة. لذلك كان قيام شرط 
الحركة في الكائن» يعني قيام شرط إمكانية النار في الكائن» وإن لم تذكر 
النار» والعكس بالعكس. فحيثما تحقّقت إمكانية الحركة فى الكائن» تحقّقت 
ا الثار في الكائن وإن لم تذكر النارء وحيئما لم تتسحقّق إمكائيّة الحركة 
في الكائن» لم تتحقق إمكانية النار في الكائن وإذن ذكرت النار. وهو ما 
يعني ارتباط شرط إمكانية النار بإمكانية الحركة» وإمكانية الحركة بإمكانية 
الثار. 
يؤكد هذا تحوّل إمكانية النار فى الكائن ‏ فى مركبات الإضافة اللأخرى 
- من إمكانية وجود ناري: أي حركي مشبوب بالنار» أو متولّد عن الثارء أو 
مشروط بالنار ‏ إلى إمكانية وجود حركي متعالٍ على النار» بما هو ضرورة» 
أي مدفوع بذاته في سبيل تحقيق ذاته» وتحوّل إمكانية الحركة ‏ من ثم - من 
إمكانية حركة نارية مشروطة بالنار بوصفها ضرورة؛ إلى إمكانية حركة خالصة 
من النار» أو ملظفة من النارء أي متحوّلة عن النار» ومجاوزة للنار ومن ثمء 
إلى إمكانية حركة ‏ للكائن الشاعر ‏ مفتوحة على ما يحقق: 
أ 0 حركته» عبر منفذ الحركة «الباب» في عالم الحركة: 
الليليٌ . غالبا والأرضي أو البرّي تاهو : 
لب ل 0 حركته المتعالية: أي عبر «الباب» ولكن المفتوح ‏ بما هو رمز 
لإمكانية التحوّل إلى الداخل ‏ على «البحر» في الإضافة «بوّابة البحرا 
التي توحي بإمكانية التحوّل إلى الحميمي والغامض في الداخل البحري 
اللاواعي»؛ ومن ثم بإمكانية العلوٌ الخيالي» في رؤيا الهبوط الحميميٌ 
إلى الأعماق» أي في نسق الخيال المائي حه الليليّ لاستكشاف 
الأعماق . والمفتوح على «الليل» في الإضافة «بوّابة الليل» التي توحي 
بإمكانية التحوّل إلى «الكوني»» الغامض والملتبس في الداخل الليليٌ 
الرؤياوي» ومن ثم بإمكانية الهبوط الخيالي في رؤيا الهبوط. أو 
بإمكانية العلوٌ الخيالي في نسق الهبوط الليلي» أي في زمن الهبوط ‏ 


(1) ولو كإمكانية في حال الكمون. 


الغامضء» المتضمّنء» بالضرورة:» مادة الهبوط ‏ الغموض (الماء). 
والمفتوح على «السماء» بوصفها مجالاً ممكناً لتجاوز الشرط البشري» 
في الإضافة «باب السماء» التي توحي بإمكانية التحوّل إلى الداخل» 
المتعالي على الداحل الجسدي» أي في إمكانية الروح» أو فيما يحقّق 
شرط الروح» ومن ثم بإمكانية العلو الخيالي في نسق الصعود الارتقائي 
في السماءء أي في عالم الرؤيا الشعرية المفتوحة على المطلق الإلهي 
في السماء أو فيما يحقّق تجاوز الشرط البشري. والمفتوح على 
«الكتابة) فى الإضافة «باب الكتابة» التي توحى بإمكانية التحوّل إلى 
عالم الكتابة الخيالي» ومن ثم بإمكانية العلرٌ في عالم الخيال الإبداعي» 
المتضمّن ‏ بطبيعة الحال ‏ إمكانية العلوٌ في أحد نسقي العلوٌ السابقين» 
أو كلاهماء وعبر إمكانية التخيّل في كل منهما. 

وهو ما يعني تحؤل «الباب)»ء في الإضافات السابقة» إلى رمز لإمكانية 


التحوّل إلى الداخل» ومن ثم» إلى تجربة الكتابة الإبداعية بوصفها تجربة علوّ 
خيالي : 


1. في عالم الرؤيا الممكنةء > أو في عالم الداخل الحميمي. ٠‏ في 
إمكانات رؤيا العالم من الداخل التي يفضي اليها الباب أي فيما يحقّق 
التعالي على الواقع" الإنكفاء على الداخل الحميمي: في رؤيا الهبوط 
الليليئ ‏ العودة إلى رحم الأمومة» الأنوثة» الولادة المتجددة: 


- في رحم «اللجة»؛ لجة الوعي الباطني غير المتميّزء أو في «اللآوعي 
اللجيئ» عبر «الصوت» صوت الكينونة الداحلي للآنا في الإضافة لزاني 
الصوت» التي توحي بإمكانية الغوص الحميمي في الداخل» العودة إلى 
ا في ةا الأمء الؤلادة الستجلدة عير الصوت؛ أو في 
الصوت» صوت الكينونة» أو نداء الكينونة الداخلي. ومن خلال 
«الكتابة» في الإضافة «شراع الكتابة» التي توحي بإمكانية الرحيل الحميمي 


(1) وذلك تمهيداً للعلو في الممكن. 


(2) اللي يوحي به «القارب» ف «القارب! أو «المركب' أو «السفيئة؛ رمز الرحيل» العزلة» المهد 
الذي تهدهده الأم. أنظر الأنثروبولوجيا ص 228: 229. 
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في عالم الخيال الإبداعي في الكتابة الإبداعية. 


- وفي رحم «الينابيع»: ينابيع الوجود المتجدّد ل «الرّيح» في الإضافة «نهر 
الريح» التي توحي بإمكانية تجدد الروح الكوني”'' الوجود 00 
التجاوزء أو الرفض المستمر. ول «لرّغاريد»: زغاريد الفرح» أو 
أصوات الفرح: في الإضافة «نهر الزغاريد) التي توحي ب «نهر الفرح» 1 
بإمكانية تجدّد الفرح الكوني» المرتبط ب «العرس» الكونئ» أو التوحد 
الخالق بالكون. ول «السبّابة؛ رمز الذكورة”” أو بإمكانيّة الكتابة الآلية في 
السوريالية ‏ في الإضافة «نهر السبابة» التي توحي بإمكانية تجدد الكتابة 
اللآراعيةء أو بإمكانية تجدد الوجود اللأواعي عبر الكتابة الآلية. ول 
«الكلمات» كلمات اللغة الشعرية ‏ فى الإضافة «نهر الكلمات» التى توحى 
بإمكائية تجدد كلمات اللغة الشعرية. ك 


- وفي رحم «الأرض» أو في «قرارة التربة» : تربة الأرض؛ أرض اللغة في 
الإضافة «أرض الأسماء» التي توحي ب «عالم اللغة» أو بإمكانية الوجود 
اللغوي في مسميات اللغة؛ وأرض اللغة المفتوحة على -ه «السماءا 
كأرض سماوية» أو مفتوحة على مجال تجلي العلرٌ الإلهيّ في الشعرء 
في الإضافة «أرض السماء» التي توحي ب الغة العلوّ الإلهي» في السماءء 
ومن ثم بإمكانية التجلي البشري» حيث تجاوز الشرط البشري افي 
السماء» عبر لغة العلو الإلهي» أو من خلال لغة الآلهةء ومن ثم ب 
الإمكانية تلقي أسزار العلوٌ الإلهيَّ ‏ في حضرة الآلهة ‏ عبر لغة الآلهة. 
وعلى «الشجر؛ كأرض غابة» أو حديقةء تنبت «الشجرة؛ شجر للغة 
المفتوح ‏ هو كذلك ‏ على + اللغة بما هي كلمات» أو مفردات» وعلى 
اللغة بما هي أسماء لمسميات في الإضافتين: «شجر الكلمات» أو «شجر 
الفا ال توعان يحول كلمات ك انام الافياة إلى 
اشجراء وتحوّل الشجر ‏ من ثم إلى شجر كونيّ» أي إلى رمز لإمكانية 
العلوٌ المنفتح على الكونيّ؛ أو إلى رمز لإمكانية الحياة الكونية التي تجري 


)1( أنظر رمزية الريح في «القصيدة والجسد» ل فحنا عبردة ملشورات اتحاد الكتاب العرب» 


1988 م“ ص 96 07. 
(2) أنظر: الأنثروبولوجياء ص 190. 
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أحدائها الدراميّة في خافية الكائن”" الرائي. يؤكد هذا إنفتاح الشجر 
شا على كل من «اللّيل» و«الشمس» في الإضافتين ين اشجر الليل) واشجر 
الشمس» اللتين توحيان بتحوّل شجر اللغة ‏ كلماتها ا 
كوني» أو إلى إمكانية علو مفتوح ‏ بشكل مباشر ‏ على الكوني : 

- في رحم «الزمن الكوني» في «مملكة الليل» أو في ظلمة الليل؛ «ليل 
الرؤيا؛ رؤيا الجسدء الشهوة» السقوط الخطيئة» المتحوّل فى 
المركبات الإضافية ل «الليل» ‏ إلى ليل كوني مفتوح + على ( الجر 
كرمز للموجود المتجلي أو المتكشّف في الرؤيا في الإضافة «ليل البحرا 
التي نوحي ب «زمن تفتّح وجود الموجود الشاعر»ء أو ب «رؤيا الوجود 
المتجلي» للموجود الشاعر» ومن ثم ب لرحم ولادة) الموجود الشاعر. 
ومفتوح على «الغريبة» رمز المجهول الهارب» في الإضافة ليل الغريبة» 
التي توحي ب «زمن الكشف» عن الغريبة» ومن ثم؛ بإمكانية ولادة 
المجهول. وعلى «القصيدة» في الإضافة اليل القصيدة» التي توحي ب 
الرحم ولادة» القصيدة الممكنة. يؤكد هذا تحوّل ظلمة «الليل»؛ ليل 
الرؤياء إلى «ظلمة رحميّة» أي إلى رحم خلق كينوني» في الإضافة «ظلمة 
الطين» التي توحي ب «ظلمة الوجود الجنيني» في رحم الوجود الطينيّ: 
«المائي <> الترابي = الليليئ» أو ب «ظلمة الوجود الجنيني في ظلمة 
الرحم». ومن ثم بإمكانية الولادة المتجددة في رحم «الليل الطينيٌ» . | 
المتحوّلة ظلمته: من ظلمة زمنية متعالية على العالم» أي مفروضة على 
العالم ‏ بحكم تحوّلات الزمن» أو ناجمة عن فراغ العالم» في غياب 
الممكن ‏ إلى ظلمة لازمنية ناجمة عن امتلاء العالم في حضور الممكن› 
أو عن حالة التحقّق الكينوني في رحم رؤيا الكينونة المفتوح على سه ماء 
الكينونة - الشهوة في تراب الكينونة الأرضي» أو اللغوي» ومن ثم إلى 
ظلمة رحميّة محايثة لحالة الوجود الجنيني في رحم ريا الكينونةء ومنبثقة 
- في الوقت نفسه - عن حالة الوجود الجنيني في رحم رؤيا الكينونة» 
ومنبثقة - في الوقت نفسه ‏ عن حالة الوجود الجنيني في رحم رؤيا 


(1) أنظر: مرسيا إلياد «رمزية الطقس والأسطورة» تر: نهاد خياطةء العربي للتوزيع والنشرء 
دمشق» ط أولى 1987 م» ص 196. 
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الكينونة» أي في «غبش» نوافذ الرؤياء وفي غموض عالم الرؤياء وهو ما 
يعني تحوّل «الماء» إلى رمز لإمكانية العلوٌ الإبداعي, في تجربة الرؤياء أو 
لإمكانية الخلق الكينوني بالشعرء وتحوّل «الأرض» أو «التراب» إلى ر 
لإمكانية العلوٌ اللغويّ» أو لإمكانية الخلق الإبداعي باللغة أو التحقق 
الكينوني في اللغة (ماء الإبداع الشعري في رحم أرض اللغة) وتحوّل 
«اللّيل» إلى رمز لإمكانية رؤيا الكينونة» أو لإمكانية الخلق؛ أو التجدد 
الكيئوني في رحم الرؤياء أو في عالم الرؤيا الغامض والملتبس. وتحوّل 
«الماء» و«الأرض» و«الليل» - من ثم - إلى رموز ل «عالم الرؤيا الممكنة) 
ار 


2 في رؤيا العالم الممكن» أو فيما يحقّق العلوٌ في الممكن”' - في 
رؤيا الخروج› العودة إلى ما وراء الجسد إنطلاقاً من الجسدء عبر «نافذة») 
الجسد» المفتوحة ‏ بما هي رمز لإمكانية الاتصال الممكن بالعالم الممكن ‏ 
على «الحانة» - بما هي معادل رمزي لعالم الجسد البشري ‏ «وعلى الأكواخ» 
- بما هي رمز لعالم الداحل الحميمي ‏ في الإضافتين «نوافل الحائة» و«نوافل 
الأكواخ»؛ أكواخ الشعراء» اللتين توحیان بإمكانيّة الاتصال بالعالم الممكن 
عبر منافذ الاتصال «النوافذ» إنطلاقاً من مركز الاتصال «الحانة» و«الأكواخ»» 
ومن ثم بإمعانية العلوٌ في رؤيا العالم الممكن ه عبر أداة الرؤيا النوافل سه 
انطلاقاً من مركز الرؤياء أو من عالم الرؤيا: من «الحانة» رمز المعادل 
الحميمي للجسد» السقوط في الخطيئة» تفتّح شهوات الجسدء مفارقة 
الوعي» غبش الرؤية» غموض العالم. ومن «الأكواخ» رمزاً لعالم الاحتواء 
الحميمي ‏ بطن الام - الرحيل» تحوّل الحركة» إمكانية المسارة . 
والمفتوحة على «الليل» في الإضافة «نافذة الليل» التي توحي بإمكانية سه4 
الانفتاح على العالم الممكن في زمن الانفتاح الليليَ» ومن ثم إمكانيّة العلوّ 
7 رؤيا الممكن إنطلاقاً من عالم الرؤيا الممكنة؛ أي من عالم الجسدء أو 
من إمكانات الجسدء والمفتوحة على «الجسد)» في الإضافة «نافذة الجسد) 


(1) وذلك كمرحلة تالية لمرحلة التعالي على الواقع السابقة. 
(2) أنظر رمزية الطقس والأسطورة؛ ص 176. 
(3) المسارة «استلام الأسرار؛ وتساوي النضج الروحي في التجربة» أنظر نفسه ص 169. 
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التي توحي بإمكانية الانفتاح على عالم الجسدء وعلى العالم الممكن إنطلاقاً 
من عالم الجسد عبر نافذة الجسد» > أو عبر عين الجسد» أي عبر نظام للتخيّل 
يأخذ في حسبانه الجسد» ومن ثم بإمكانية العلو فيما يحقق شرط الجسدية› 
ع في عالم الدفء»ء والحرارة» والحميمية» الشهوة» السقوطء الخطيئة» 
الغموض . يؤكد هذا تحوّل «النافذة»» نافذة الجسدء إلى «عين جسدية» ترى 
عالم الجسد» وترى العالم الممكن إنطلاقاً من الجسدء ومن ثم إلى إمكانيّة 
رؤيا جسدية مفتوحة -+ على «عالم الجسد»» وعلى العالم الممكن إنطلاقاً 
من عالم الجسدء أي على -+ إمكانية الخلق أو التحقّق الكينوني ب «الماء 
جه في ج> «التراب»» بماء الكينونة - الشهوة ‏ الإبداعي» في رحم الكينونة 
الأرضي أو اللغوي» في الإضافتين «عيون الماء» التراب» ان 
توحيان ب «عيون الكائر ئن الرائی الو ب «الماء» ‏ فى «التراب» أو ب 
«رؤيا الكينونة الخالقة ب «الماء» - فى «التراب» E‏ ب «الماء» - في - 
التراباء ومن ثم بإمكانية ا أو التجدّد الإبداعي في رؤيا الكيئونة. 
وعلى + «عالم الخلق» أو «التحقّق الكيئوني» في «لجة البحر الليليٌّ» ك 
«عيون بحريّة ‏ مسائية» فى الإضافتين «عيون البحار» واعيون المساء» 
توحيان ب «عيون الكائن» ' - الرائي المتوخد بإمكانية رؤياه أي ب «البحار» - 
- «المساء» أي ب ااا الوعي الباطن» ‏ في «الحلم» ومن ثم ب 00 
العالم اللآواعي ف في الحلم» وب «رؤيا العالم الممكن إنبثاقاً من العالم 
اللأواعي في الحلم» وعلى > «حالة الخلق أو التكشف اللأواعي عبر 
«الكتابة الآلية» في الإضافتين «عيون النعاس» «عيون الأصابع» اللين توحيان 
ب «رؤيا الوجود اللآواعي» : في «الحلما عبر الكتابة الآلية» أو بإمكانية 
الخلق» أو التجدّد اللأواعي في «رؤيا» الكتابة الآلية السوريالية المرموز لها 
أو لإمكانيتها بالأصابع» أصابع اليد رمز إمكانيّة الكتابة الآلية. 


وهو ما يعني تحوّل «النافذة <> العين» إلى رمز لإمكانية «العلر 
اللأواعي) في عالم الجسد . عبر الكتابة» وفي ا الممكن (المتعالي على 
الجسد) إنطلاقاً 00 الجسد عبر الكتابة! أي إلى رمز لإمكانية الرؤية 
المزدوجة للعالم» أو لإمكائية الرؤيا المفتوحة + على «عالم العلوّ ‏ على 
2٠٠6.‏ واعالم العلوٌ ‏ في ...2 أي فيما يحقق شرط التعالي ‏ على . . 
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«والعلو - في -. . .2 الانكفاء على الداخل» والانفتاح ‏ من الداخل ‏ على 
الخارج»› الهبوط. . . والصعود. التداخحل في الجسد» والتخارج عن الجسد» 
أى في إتكانات الج > وإمكانات الواقع» وفيما يحقق شرط الجسد» 
وشرط الواقع؛ أي في الداخل والخارج» الواقع والممكن» المرئي 

واللآمرئي» المعلوم والمجهولء الرؤية والرؤيا. 


لنصبح بهذا إزاء حركتين في تجربة علو الكائن الرائي : 

الواقعي) عبر «الباب» وحركة علوٌ ‏ في «العالم الممكن» عبر «النافذة 
جه العين). 

حركة هبوط في إمكانات الجسدء أو في عالم الرؤيا -> المائيّ ‏ الليليٌ 
الأرضيية: وحركة صعود في إمكانات الروح»ء أو في رقيا العالم 
الك 

حركة دخول في الجسد وحركة خحروج من الجسد. 

ومن ثم إزاء حركة تعالٍ في إمكانية الرؤيا تسبق وتمهد لحركة العلوٌ في 
رؤيا الممكن. 

yy وهكذا‎ 


«إمكانية الرمزا"" أو ب «إمكانيّة العلرٌ الرؤياوي أو التعالي» في 
الرمز'”» ولكن على طريق الإبلاغ عن هويّة الرمزء أو على طريق لاا 
عن رؤية الكائن لإمكانية الرمزء أو لإمكانية العلرٌ في إمكانيته» ومن ثم إلى 


(1) الايحاء بإمكانيّة الرمز يعني الإيحاء بما ينبغي أن تكون عليه دلالة الرمزء أو بما ينبغي أن 


(2) 


ضح عله الزيل تن دلالة» ومن ثم الإيحاء بما هو في أصل كيئوئة الرمزء أو بما هو أصل 
أر ا في دلالة الرمز» أي الوه التواضعية أو الاتفاقية التي تجعل الشاعر يستدعي 


وقد ر الا ب «حالة Es‏ أو في العالم الممكن من 
خلال رمزية الرمز. ف اعلق الليل» مثلاً» أو اوجنة الليل» أو «أحذية الليل» أو «شبق اا 
توحي ب «حالة الحلول أو التماهي الرؤياويّ في الليل»؛ كزمن رؤياء وفي الليل بوصف 
عالم رؤياء ومن ثم ب «حالة العلرٌ الرؤياوي في إمكائيّة الرؤيا الليلية؛» أو في رؤيا العالم 
الممكن (عبر الليل). 
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إبلاغ عن رؤية الكائن الرائي لإمكانية الرؤياء أو لإمكانية العلوٌ الخياليَ في 
إمكانية الرؤيا من جهة» وفي رؤيا الممكن من جهة ثانية» أي في عالم 
الجسد المفتوح على «الرمز» بما هو إمكانية قول للجسدء والمتحوّل في 
سياق قول الجسد هذا إلى «عالم رؤيا» أو إلى «إمكانية عل خيالي في رؤيا 
الجسد المفتوحة ‏ عبر إمكانية الرمز على رؤيا العالم الممكن. الأمر الذي 
أفضى بالإضافة إلى ربط إمكانيّة الجسد بإمكانيّة الرمزء وإمكانيّة الرمز 
بإمكانية الجسدء ومن ثمء إلى دمج إمكانية كل منهما بإمكانية الآخرء دمجاً 
ينهض على المشابهة الخياليّة أو الأسطوريّة بين إمكانيّة كل منهما" من جهة 
ويحقق» من جهة ثانية» إنتاج الدلالة الإيحائية بامكانيّة العلوٌ أو التعالي في 
إمكانيّتهما المتحؤلة إلى إمكانيّة علو خيالي في عالم الرؤيا الممكنة» أو في 
عالم الكتابة الإبداعيّة اللاواعية. 


وكأن وظيفة الإضافة ‏ بهذا قد اقتصرت على الإيحاء ب «الثابت» أو 
«المستقرً؛ أي بما هو فى أصل الكينونة: كينونة الرمز من جهة» وكيئونة 
الوضع المرموز له من جهة ثانية» أو بما يمثّل في وعي الكائن جوهر الوضع 
في التجربة» وجوهر الدلالة الرمزيّة على الوضع في التجربة» أي على 
الإيحاء بما ينبغي أن يكون عليه وضع الكيئونة أو بما هو أصل أو مشترك في 
هويّة الوضع الكينوني» وبما هو أصل أو مشترك في دلالة الرمز على الوضع. 
ومن ثم على الإيحاء بدلالة الرمز العرفية أو الاتفاقية (في سياق الحداثة أو 
بين شعراء الحداثة) لا بدلالة الرمز السياقيّة أو الإيحائيّة. 


وهذا خلافاً لما هو عليه الحال فى مركبات الإضافة فى الصورة الثانية 
(1۔ ب) ال .حلت تون ب فال لا فا اكا عام «طارئ» في 
الوضع أو «متحوّل عن الأصل» في سياق تحوّل الوضع لا بما هو أصل أو 
أصيل في هويّة الوضع أو في دلالة الرمز على الوضعء ومن ثم ب «الحالة 
الطارئة» لا ب «الإمكانيّة الجاهزة» أي ب «حالة علو الكائن في الرمزاء لا ب 


(1) ونعني بالمشابهة الأسطورية المشابهة المفروضة بقرّة الرؤية الأسطوريّة لطبيعة العلاقة بين 
إمكانيّة كل ملهما. وهي تختلف عن المشابهة الواقعية المفروضة بقوّة الرؤية الواقعية لطبيعة 
العلاقة بين إمكانية كلّ منهما . 
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«إمكانية علوه في إمكانية الرمز» . بما تطوّر | ليه وضع الكائن في سياق علا قته 
المباشرة بالرمزء لا بما استقرٌ عليه وضع الكائن في سياق وعيه المجرد ب 
«إمكانية الرمزا. أي بتحوّل حال الكائن الرائي» وانقلاب ا المفاجىئ: 
إنكسارا باتجاه الواقع» الذي تحوّل عنه لتجاوزه» أو انفتاحاً باتجاه الممكن 
الذي تحوّل إليه لتجاوز الواقع من نخلاله. وهو ما يعني تحوّل وظيفة الإضافة 
هنا إلى وظيفة «إيحائية) و«إيحائية محضة». أي | إلى وظيفة إيحاء ب «حالة» 
الي 

1 . في الغالب ‏ «حالة الانكسار الكينوني» التي جعل ينكسر إليها وعي 
الكائن الرائي بإمكانيّة علوّه في إمكانيّة الرمز ليرتدٌ وعياً ب «لا إمكانيّة 
في لا إمكانية الرمز. ولذلك فهي تمثل لحظة «السقوط) في وعي الواقع» أو 
حالة انفتاح وضع الكائن في الإمكان على وضعه في الواقعٍ انفتاحاً 
وضع إمكانيته افا لمعاناتهء ورمرٌ إمكانيته ‏ من ثم a‏ لمعاناته. أي 
ليصبح وضع الكائن في إمكانيّة الرمز المضاف و لمعاناته في لا إمكانية 
الرمز المضاف إليهء ليتحوّل رمز الإمكانيّة المضاف إلى رمز لحالة السقوط 
في الواقع أو لحالة استلاب الإمكانيّة»”''؛ إستلاب إمكانيّة الوضع في «النار» 
ب «احالة السقوط في الدموع) في الإضافة «نار الدموع» التي توحي ب «حالة 
إنكسار الكائن في عالم 00 أو ب «حالة سقوطه في عالم 0 
واستلاب إمكانية «الباب» ‏ في تحقيق التحوّل إلى الداخل الحميمي - 
«حالة السقوط في الهاوية؛ بوصفه ب يفضي إلى «الهاوية» لا إلى ال في 
الإضافة باب الهاوية» التي توحي ب «حالة التحوّل إلى «عالم الهاوية» أو ب 
«حالة السقوط في عالم الهاوية»؛ أي في وعي الواقع؛ أو في عالم الرؤية 
الواقعية؛ أو المنطقيةء ومن ثم باستحالة العلوّء في عالم الرؤيا. واستلاب 
إمكانيّة «البحار» بوصفها رمزاً لإمكانية العلرٌ الحميمي في الداخحل» ب 
«الظلام» في الإضافة «بحار الظلام» التي توحي ب «بحالة ال المأساوي 
في عالم الفراغ والموت». واستلاب إمكانيّة الوجود المتجدّد في «النهر» أو 
«الأنهار) ب «العرق» و«الذمع» في الإضافتين : «نهر العرق» التي توحي ب انهر 


(1) أو لحظة الوعي بالمفارقة المأساويّة بين ما كان الكاثن الرائي قد تطلّع إليه وما انتهى إليه 
وضعه في التجربة. 
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التعب» أو بديمومة الشقاء الإنساني وتجدده» و«أنهار الدمع؟ التي توحي 
باستمرار الحزن وتجدّد حالاته» واستلاب إمكانية ال بوصفه رمزاً لإمكانية 
الرؤياء أو لإمكانيّة عالم الرؤيا ب «القبور» في الإضافة «ليل القبور» التي 
توحي ب «زمن الموت» أو ب «حالة السقوط» في عالم الموت» وب 
«الصحاري) في الإضافة «ليل الصحاري» التى توحى ب «حالة السقوط في 
عالم الضياع والموت» وب «الدّوار) في الإضافة «ليل الدوار» التي توحي 1 
«حالة السقوط في عالم' الفراغ واليأس». 

ب وفي الناد 0) احالة التجاوز الكينونيّ» التي ينفتح فيها وضع 
الكائن الرائي في سياق المعاناة على وضعه في سياق الإمكان إنفتاحاً يحيل 
وضع معاناته وا لنجاوز معاناته» ورمز معاناته ‏ من ثم - رمزاً لتجاوز 
معاناته. أي ليصبح وضع الكائن في مغاناة الرقة المفاف زمها لتجاوز 
معاناته في الرمز المضاف | إليه. ليتحؤل ‏ من ثم رمز معاناته المضاف إلى 
رمز ل «حالة تجاوز المعاناة) : 


تجاوز معاناة الوضع في عالم «الجدار» و«القفص» - رَمْرَّيْ السلطة» 
الوجود العائق ‏ إلى الوضع في عالم «النورا و«الليل» في الإضافتين: «جدار 
النور» و«قفص الليل» اللتين توحيان ب «حالة تحلل الجدار والقفص»” أو 
ب حالة تجاوز الوضع في الضرورة؛ في عالم العل - على الجدار - 
القتفص» إلى يه في «الحرّية»؛ في عالم العلوٌ ‏ في النور- الليل» ومن ثم 
ب «حالة العلو ف في الممكن المفتوح -> على الواقع. أي المتحوّل عن الواقع 
والمجاوز للواقع . وتجاوز الوضع في عالم «العرق» إلى الوضع في ام 
«الغيوم» في الإضافة «عرق الغيوم التي توحي ب «حالة تجاوز التعب» أو ب 
«حالة تجاوز الوضع في عالم الموث» الجدب» العقم) إلى الوضع في عالم 
الولادةء الخصب» التفتح › ومن ثم ب «حالة ڌ تحوّل العرق إلى مطر) . 


بالتجاوز تكاد تكون ال دي أحصيناها في هذا البحث ولذلك فهي 
تمثل الحرافاً عن الأصل. 

(2) أي تفسّخ «الجدار والقفص"» ليتحرّلا إلى موجودات أخرى مجاوزة لوجودها الواقعي 
العائق , 
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- وتجاوز الوضع في «عالم الموت» ‏ مرموزاً له ب «العظام» و«الكفن» 
أو «الأكفان» و«التابوت» ‏ إلى الوضع في عالم الكتابة اللآواعية» في 
«الكلمات» «الحرف» «النوم» في الإضافات: «عظام الكلمات» التي توحي ب 
«حالة تحوّل العظام»: من عظام كائن يموت في عالم الواقع إلى عظام 
Ee‏ اور اراتموت في عالم ال الكتابة الام ومن لم | 


«أكفان النوم» اللتين توحيان ب ااحالة sS‏ الموت في 
عالم اللغة أو في عالم الكتابة أي إلى الموت الإبداعي في عالم الكتابة 
اللآواعية» أو في عالم العلوٌ اللأواعي في الكتابة الآليّة. 

وهكذا تكون الإضافة» فى هذه الصورة  1(‏ ب) قد حقّقت الإيحاء 
بما تطوّر إليه وضع الكائن الرائي في السياق» وبما تطوّرت إليه دلالة الرمز 
على وضع الكائن في الائ الا الذي يعني قيام الإضافة» في هذه 
الصورة» بوظيفة فتح الدلالة الرمزية للرمز المضاف -> على العالم الرمزي 
للرمز المضاف إليه. أي بوظيفة فتح دلالة رمز الإمكان أو ما استدعي 
لأجل الإيحاء بالإمكان ‏ على عالم المعاناة عبر رمز الضرورة (في الصورة 
(أ)) وبوظيفة فتح دلالة رمز المعاناة في الواقع -> على عالم تجاوز المعاناة 
عبر رمز الإمكان . أي في عالم ما فوق الواقع (في الصورة (ب)). وهذا 
خلافاً لما عليه الحال في مركبات الإضافة في الصورة الثالثة (أ) والرابعة 
(س) فالإضافة في مركبات هذه الصورة لم تعد تقوم بوظيفة فتح الدلالة 
الرمزيّة للرمز المضاف على العالم الرمزي للرمز المضاف إليه. بل أصبحت 
تقوم بوظيفة إغلاق الدلالة الرمزية للرمز المضاف بالدلالة الإشاريّة» أو على 
الدلالة الإشاريّة للمضاف إليه. ولذلك فهي لا تقوم بدور الإيحاء ب «الحالة» 
أو ب «الإمكانية» بل بدور «الإبلاغ» عن «الحالة» أو الإبانة» عن الهويّة : 

أ - الإبانة عن هويّة الإمكانية الرمزيّة للرمز المضاف في (2 - أ) حيث 
يقوم المضاف اليه المجرد ‏ هنا بدور الإبانة عن حقيقة الهوية التي لومكانية 
الرمز المضاف؛ ومن ثم بحصر دلالته الرمزيّة على الإمكان في مدلول إمكانيٌ 
محدّد. فالعنصر المضاف إليه ‏ هنا لم يعد سوى إشارة تحيل على مدلول 
محدّدء يحدّد ‏ هو كذلك ‏ دلالة الرمز المضاف. فهو هنا لم يعد حاملاً 
ل «عالم» بل وا إلى «عالم» ف «النار» التي كانت مثلاً» في 1 أ) نار 
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إمكانية مفتوحة -> على ما يوحي بتعدد معاني الإمكان وميجالاته» أي على 
العالم المائيّ ‏ الليليء أو اللّيليَ ‏ المائيّء تصبح أيضاً (في 2-أ) نار 
إمكانيّة مغلقة على معاني الإمكان المحدّدة ب «الحب» في (نار الحب) وب 
«الشوق» في (نار الشوق) وب «الحنين» فى (نار الحنين) وب «البكارة» (نار 
البكارة) وب «الدهشة» في (نار الدهشة)» لتبدو - من ثم - نار إمكانيّة محدّدة 
في سياق إمكاني محددء هو سياق التوخد الممكن ب «المحبوب الممكن). 
والتوحد الممكن هو التوخد الرؤياوي القائم على الت اق الق عن 
الحب» أو المدفوع إليه بالحب» أو ب «الحنين» و«الشوق». والمحبوب 
الممكن» هو المحبوب «المغري» أو «الفاتن» أي الذي تتحقّق فيه صفتا : 
«البكارة» و«الإدهاش»» لذلك رأيناها - أي نار الإمكانية ‏ «نار حبٌ) تصهر 
الكائن المحب في المحبوب الممكن ليتماهى معه؛ أو ليتحمّق وجوده من 
خلاله» و«ثار حت» تصهر الكائن المحب فى المحبوب الممكن ليتماهى 
معهء أو ليتحقّق وجوده من خلالهء و«نار حنين) أو اشوق» تجذب الكائن 
إلى الممكن وتدفعه باتجاهه» وانار بكارة» أو «دهشة» تغري الكائن المحب 
بمحبوبه البكر والمدهش وتُوحٌده به. 


وهكذاء فالقول في رمزية «النار» ينطبق بحذافيره على سائر الرموز 
الأخرى التي بدت في الصورة (1 - أ) السابقة» يعور اة عل هنا 
يوحي بتعدّد دلالاتها الرمزية على الإمكان. ولكنها تبدو ‏ هنا وقد غدت 
روزا حلفا أو محدذة يما يحزد دلا لها الزمرية على الإمكاة. ف 
«الماء» الذي كان ماء إمكانيّة مفتوحة + على متعدّد معاني الإمكان في 
عالم الليل مثلأء يصبح هنا ماء إمكانيّة مغلقة على معنبي الإمكان الوحيدين 
لكلمتى: «البراءة» و«الحنين» في الإضافتين الماء البراءة» و«ماء الحنين؟. 
ولذلك يغدو ما كان في (1 - أ) «بحراً للّيل) أي بحراً مفتوحاً على > 
عالم الليل» يغدو هنا في (2  )]-‏ ابحراً للسّعد الأخضرة أي بحرا محدّداً 
أو مغلقاً على صفة هي من أهم الصفات التي ينبغي أن يحققها البحر 
للكائن المتوځد ٻه» وهي صفة السّعادة: أو السّعْد الموميوم بالخضرة» أي 
بالهدوء والسكينة. ويصبح ما كان «نهراً للريح) أو «للزغاريد» د 
للهوىء أو للطفولة:... وهكذا. 
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ب الإبانة عن هويّة الحالة الأنطولوجيّة ية للكائن في  2(‏ ب). ف 
«الثار») التي تبذت (ناراً للدموع) في (1۔ ب) في سياق الإيحاء ب «حالة 
الانكسارا تبدو ‏ هنا في  2(‏ ب) أي في اسياق التعبير صراحة عن حالة 
الانكسار» ‏ «ناراً للحزن» أي ناراً محدّدة بكونها نار حالة حزن ولا شيء غير 
ذلك. لتبدو ‏ من ثم «البحار» التي رأيناها ‏ في سياق الإيحاء بحالة 
الأكمار د دارا للظلام الكثيبة»؛ تبدو هنا في سياق التعبير عن تلك الحالة 
المنكسرة ‏ #بحاراً لليأس» أو اللحداد؛ أو اللعجز». ويبدو «النهر» أو 
«الأنهار) الى كانت «نهراً» أو «أنهاراً) للدموع» أو «العرق» تبدو ‏ هنا وقد 
غدت «نهراً» أو «أنهاراً» ولكن للأحزان أو الوحشة. 


وهكذا تبدو الإضافة في هذه الصورة وكأن دورها قد اقتصرء على 
التحديد» أو الشرح ل ا SN‏ 
بحيث بدت الإضافة في الصورة (2 )و اھا شر رح أو تحدّد ما سبق لها 
ان رحد به فى الور 1٠:‏ مالي جين ERS‏ نانك) 
وكأنها تشرح أو تحدّد ما سبق لها أن أوحت به في الصورة  1(‏ ب) . ف انار 
الشوق» أو «الحئين» في (2 أ) مثلاً تسهم في تحديد هويّة «نار الأقدام» أو 
انار الأحداق» ني (1 - أ ) ونار الحزن» في  2(‏ ب) تسهم في تحديد هويّة 
انار الدموع» في 1 ب) وهكذا الحال في بقيّة الإضافات الأخرى. 


أما صورة الإضافة  3(‏ أ) فتنهض الإضافة فيها بوظيفة الإيحاء ب 
«حالة س0 الكينوني؛ في فى إمكانية + الوفية الكينوني»؛ في إمكانية و 
تو حي ب احالة تحقّق كيلونة e‏ في سباق إمكانية كينونته ذاتها» ای ب 
«حالة التحقق العا فى سياف إمكانيّة النار ذاتها. وفى إمكانية الوضع 
الكينوني لعالم كينونة الكائن من جهة ثانية كما في الإضافات 06 
الأخرى؛ «فرح -ه الليل -> التراب» و«شبق -> الليل» التي توحي ب «حالة 
تحقّق الكينونة في سياق إمكانيّة العالم؛ عالم الكيئوئة ومن ثم» ب «حالة 


(1) التحقّق الناري» يعني التحقّق الوجودي القائم على «الحب جه الشهوة» والمتحقق 
بالر فض >٠<‏ التجاوز . 
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الإمكان الكينوني في سياق وضع الإمكان الرؤياوي» أي في سياق إمكانيّة 
عالم الإمكان الرؤياوي». 
أما صورة الإضافة  3(‏ ب) الأخيرة» فتقوم بدور الإيحاء ب «حالة 
الإنكسار الكينوني» في ضرورة الوضع الكينوني»: 
في ضرورة الوضع الكينوني لكينونة الكائن أولاً : 
كما في الإضافة «صمت >> الرياح» التي توحي ب «حالة توقف حركة 
الرياح» ومن ثم» بجمود حركة الكينونة أو بتوقف حركة الصيرورة في 
الرفض والتجاوزء أي في إمكانيّة الإبداع التجاوزي في عالم الرفض 
والتجاوز. لتوحي» من ثم ب «حالة إنكسار كينونة الكائن» في سياق وعي 
الكائن المفارق ب «صمت كينونته» أو باضمحلال مقدرته على التجاوز 
الكينوني في عالم الإبداع التجاوزي. 
- وفي ضرورة الوضع الكيئوني لعالم كينونة الكائن» ثانياًء كما في 
الإضافات 8 -ه الماء سه البيحر ->+ الثهرا التي توحي ب احالة 
انكسار الكينونة» في «عالم الضرورة» 4 ثم ب «حالة السقوط 0 
في سياق عالم الضرورة الواقعي» أي في سياق الوعي بالواقع» لا 
بالممكن» بالضرورةء لا بالحرية» بالمعاناة» لا بالتجاوز» ومن ثم في 
«احالة استلاب» عالم الإمكان إمكانيّته وتحولّه» من نَمَّء إلى عالم 
ضرورة» يحقّق معاناة الكيئونة» لا تجاوز الكينونة» وسقوطها في الواقع› 
لا علوّها في الممكن . 
لتكون الإضافة في شعر هذا التيارء بهذاء قد حقّقت الإيحاء ب اوضع 
كينونة الكائن الشاعر في سياق مواجهته لوضع كينونته؛» ومن ثم الإيحاء ب 
«كينونة الكائن المتحوّلة في سياق وضع كينونته المتحوّل»» أي في سياق 
صراع الكيئونة مع العالم؛ لا في سياق تعالي الكيئونة على العالم» وفي 
سياق معاناة لكائن, وضع كينونته في العالم» لا في سياق سيطرة الكائن على 
وضع كيئونته في العالم» ومن ثم» في سياق تحوّل كينونة الكائن 
وصيرورتهاء لا في سياق ثبات كينونة الكائن واستقرارها . الأمر الذي جعل 
الإضافة تحقّق ‏ فيما عدا حالات الإبلاغ المشار إليها ‏ وظيفة إيحائية 
متحوّلة» في سياق إيحائي متحوّل. فهي» كما لاحظنا ‏ توحي ب (إمكانية 
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الوضع» أو بإمكانية العالم» حين يكون الشاعر في التجربة» ما يزال في طور 
الاستعداد لمواجهة وضعه. أو في طور الاستعداد للتحول إلى إمكانية 
وضعةه , أي حين يكون وعي الشاعر في التجربة» ما يزال وعياً ب «إمكانية 
المواجهة» ف «التجاوز» أو بإمكانية «التعالي» ف «العلوًا. 2 توحي ب 
الوضع الممكن» حين يكون الشاعرء في التجربة» قد أصبح في طور 
المواجهة المباشرة مع ع تسوه أي حين يكون وعي الشاعرء في 
التجربة» قد تطوّر ليصبح وعيا بحقيقة الوضع في إمكانية الصراع» ا 
التهى إليه وضع كينونته في سباق صراعه المباشر الآن - هنا مع العالم. 
ولذلك فهيء من ثمء إما أن توحي ب «حالة التجاوز الكينوني» في إمكانية 
وضع الكيئونة الممكن" أو ب احالة الانكسار الكينوني» في ضرورة وضع 
الكينونة الواقعي» أو المأساوي. وتحوّل الوظيفة الإيحائية للاضافة على هذا 
الحو من شأنه أن يؤكد: 
ود :أن الكائن الشاعر ‏ في بنية الإضافة ‏ قد تماهى برمزه» ولم يستخدم 
رمره. 


5 ا قد جعل يتحقّق في سياق جدل الوضع لا في 
سياق ائتلاف الوضع 


5 رالشاص لك eR A‏ 
الرمز على «كلية ا لا على جزئية “الوضع الكينوني 
لسسزدها اي سن نان قر راسد يا . لتصبح دلالة ارمز 
في بنية الإضافة» من ثمء «دلالة كلية) من جهة» ودلالة ١كلّية‏ متحوّلة) 


من جهة ثانية. فهو أي الرمزء يحيل على الوضع الكينوني ونقيضه من 
جهة ) أي على وضع الكينونة في الإمكان» ل ا 
وعلى الوضع الكينوني ونقيضه المتحوّلين في سياق الزمن» أو المفتوحين 

على سياق التطوّر التاريخي في الواقع, من جهة ثانية . لذلك رأينا ال 
وقد أحال على متعدّد معاني الإمكان والضرورة» في سياق 3 تحوّل وضعيٰ 


(1) وهي ‏ كما لاحظنا وسنلاحظ ‏ حالة نادرة» وثادرة جداً في تجربة هذا التيار. 
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الإمكان والضرورة الذين جعل الرمز ينفتح عليهما م في وقت واحد. 


لنصبح بهذا إزاء بئية للإضافة يمكن وصفها بأنها «بنية ته تفجير) للرمزء لا 
بئية تعبير» بالرمزء وبأن تفجيرها للرمزء من ثمء قد جعلها «بؤرة» لصراع 
المعنى» أو لصيرورة الدلالة الرمزية» من جهة» ولإنتاج الصورة الشعريّة؛ 
من جهة ثانية. 

وإذا كان تركيزناء في تناول الإضافة» قد انصب» حتى هذه اللحظة» 
على الجانب الأول من بؤرويّة الإضافة» أي على الجانب المتعلّق بصراع 
المعسن: أو تو رة اندلالة الرمرية 6 وما تج دعل العسجورق 
الأنطولوجي للشاعر ‏ من تحوّلات أنطولوجية في كينونته» دون الجانب 
الثاني» المتعلّق بإنتاجها الصورة الشعريّة» فإن ذلك إنما يرجع ‏ بدرجة 
أساسيّة ‏ إلى اقتناعنا NS‏ لا سيما في سياق بحثنا 
الذي يستهدف اكتناه الذات الشاعرة وتحؤّلاتها, في سياق تجربة الحداثة» 
هذا فضلاً عن إيماننا العميق أيضاً 1 التركيز على ذلك الجانب من جوانب 
بئية الإضافة إنما هوء في حقيقة الأمرء تركيز على جوانب بنية الإضافة 
الأخرى. فتناولنا البئية المعئوية للإضافة ‏ إن صح أن ما فعلناه حتى الآن لم 
يتجاوز حدود تناولنا لتلك البنية - استناداً إلى عناصر البنية الشكلية للإضافة» 
بل إلى بنية الشكل الإضافي ذاته» هو في الوقت نفسه؛ تناول لبئية ذلك 
الشكل الإضافي ذاته. فان نقول؛ مثلاًء | إن الإضافة؛ في بنية الشكل 
الإضافي» الذي نموذجه «نار الليل» قد حققت وظيفة «إيحائية بإمكانية 
الوضع»» لأن الإضافة» في بئية هذا الشكل قد فتحت رموز الإمكان المضافة 
(إمكانية النار هنا) على عالم الامكان (المرموز له هنا بالليل)؛ أو لأنها 
دمجت رموز الامكان الحسية بعضها في بعض دمجاً قوم على تكامل معان 
إمكائياتهاء هو معنى أن نقول أيضاً ‏ وقد قلنا ذلك فعلاً وإن بشكل غير 
مباشر”" ‏ إن الإضافة في بنية هذا الشكل قد أنتجت صورة كنائية» لأنها 
جاورت بين إمكانيتين رمزيّتين» أو لأنها دمجت رموز الإمكان الحسية بعضها 


(1) غير أنّا ‏ فقط لم نسمٌ الناتج الإبداعي عن عملية الدمج تلك. أي لم نقل عن الصور 
الناتجة؛ إنها صورة كنائية. 
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في بعض دمجا ينهض على تجاور معائي إمكانياتها وتكاملهاء وليس على 
تحويل معاني إمكانياتها واستبدالها ‏ وأنها ‏ أي الإضافة» بإنتاجها لتلك 
الصورة الكنائية قد حققت تلك الوظيفة الإيحائية بإمكانية الوضع . كما أن 

معنى أن نقول أ أن الإضافة في بنية الشكل الإضافي الثاني الذي نموذجه 
ااعنق الليل» قد حققت وظيفة إيحائية ب «حالة تحقق ممكن»» لأن الإضافة 
في بنئية هذا الشكل» قد أشارت إلى «حالة تماو كيئوني» بين الكائن وعالم 
كينونته «الليل»» أو لأنها دمجت الكائن ا مشاراً إليه ‏ ب «الدال «عنق» 
ب «عالم كينونته» ‏ رؤياه» أي ب «الليل» دمجاً أوحى بتماهيهما بعضهما في 
بعض» وبصيرورتهما بعضهما إلى بعض» ومن ثم ب اتحقق كينونة بعضهما 
في كينونة بعض - هو معنى أن تقول أيضاًء إن الإضافة؛ في بنية هذا الشكل» 
قد أنتجت «صورة استعارية) لأنها ‏ من جهة - قد صهرت إمكائيّة الكائن 
الرائيء ب «عالم | إمكانيّته ‏ رؤياه» أي بالليل» صهراً حوّل الوجود الممكن 
لكل منهما وجوداً ممكناً للآخر: حوّل الوجود الممكن للرائي وجوداً ممكناً 
لعالم رؤياه (أي جعل عنق الكائن عنقاً لليل) والوجود الممكن لعالم رؤيا 
الرائي (أي الوجود المتحوّل | إلى ليل ذي عنق) وجوداً ممكناً للرائي نفسه» بل 
ری فاو امشعارنا لحالة وجوده الممكن في الرؤيا Es‏ من 
ناحية ثانية» ونتيجة لعملية الصهر تلك قد استبدلت «حالة الوجود الممكن 
للكائن» فى الليل», ب حالة الوجود الممكن للكائن» فى الرؤياء استبدالاً 
كفن على النشابية: مشابهة الوجود في الحالة الأولى» أي في عالم الليل» 
للوجود في الحالة الثانية» أي في عالم الرؤيا الحلميّة. 


وإذا كان معنى ما قلناه؛ أو ركزنا عليه في سياق تناولنا السابق لوظيفة 
ا ماقو ت ببطريقة اوا رى هة لتر أو اك في الفول 
بإنتاج الصورة الذي لم نقله» أو نركز عليه سابقاًء وأشرنا إليه لاحقاًء فإن 
من خحطل التفكيرء أن نخص بالقول أمراً سبق قوله» وإن بطريقة غير مباشرة . 
فالعبرة ‏ كما نعلم ‏ بما تقوله تلك الأشكال الإضافية» وليس ہما نقوله - 
نحن عن تلك الأشكال الإضافية» بما تحقّقه تلك الأشكال في سياق 
القول» وليس بما تبدو عليه تلك الأشكال في سياق القول. ولذلك رأينا أن 
نوفر الجهد الذي قد نستغرقه في تسمية تلك الأشكال الناتجة عن الإضافة 
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لنستغرقه جهداً مباشراً ومركزاً في تسمية ما توحي به تلك الأشكال. أي 
لنصبٌ جهدنا على ما تحققه تلك الأشكال من وظيفة إيحائية . e‏ 
أردنا على النحو الذي تحقق آنفاًء فلتكتف بذلك - هنا آملين أن يكون في 
متابعتنا اللاحقة مزيد من الجلاء لهذه النقطة. غير أن من شأن ما قلناه من 
وظيفة إيحائية لهذا الشكل» أو ذاك من أشكال الإضافة» أن يظل ‏ على 
الرغم من كل ما قلناه ‏ قولاً تعوزه الدقة» ويفتقر إلى الموضوعية» ما لم 
يدعمه سياق القول» وتؤيده البنى التركيبية الأخرى التي يندرج الرمز في 
إطارهاء فالقول بوظيفة (إيحائية» و«إيحائية متحوّلة» للإضافة» لا يمكن 
فهمه» بلغة التسليم به» ما لم تسنده معطيات أخرى تتعلّق ب «سياق قول» 
الإضافة» من جهة؛ وبالبنى التركيبيّة الأخرى (بنية الجملة) التي يندرج في 

إطارها الرمز» من جهة ثانية» لذلك نجد أنفسنا مضطرين إلى رؤية الرمز - 
بد ارلا في سباق ينبا اوا - في سياق بنية الجملة الشعرية» التي 
تندرج في إطارها بنية الإضافة أولاً» ثم في سياق بنية النص الشعري بشكل 
عام ثانياً . 


# 
ثانيا: ظاهرة الإسناد إلى الرمز 

والإسناد إلى الرمز» لا يخلو فى تجربة هذا التيار» إما أن يُجِسّد «حالة 
الانكسار الكينوني» أو حالة «التجاوز الكينوني»» وفي كلتا الحالتين» فقد تم 
تجسيد الإسناد إلى الرمز لغوياًء في صورتين أساسيتين هما : 

1. الصورة الاسمية (الرمز المسند إليه + الرابطة + الصفة). 

. الصورة الفعلية (الرمز المسند إليه + الفعل + متعلقات الإسناد). 

وعلى المستوى الأول» يمكننا - تشيراً للحت د تناو ل تلك الضورةمن 
صور الإسناد فى شكلها النعت. فالنعت» فى تجربة هذا التيار» قد جعل 
يسهم بشكل فاعل» في إنجاز وظيفة الإيحاء بحالة «الانكسار» أو حالة 
«التجاوز! الكينوني التي جعل يسقط» فيها أو يتجاوز إليها وضع الكائن. غير 
أن إنجاز النعت لهذه المهمة الإيحائية» قد جعل يتحقق عبر استراتيجيتين : 

أ - استراتيجيّة الإسناد الكنائي» التي تستهدف ‏ بدرجة أساسية - 
الإيحاء بما عليه وضع العالم الرمزي» في سياق الوضع الكينوني للكائن 
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الرائي. لتوحي - من ثم ۰ ہما عليه وضع الكيئونة» في سياق تماهي الكائن 
بالرمز» أو في سياق مواجهة الكائن لوضع كيئونته عبر إمكانيّة الرمز. وتنهض 
هذه الاستراتيجية ‏ كما نعلم ‏ على تجاور معاني الإمكان القائمة في رمز 
الإمكان؛ لمعاني الضرورة الموصوف بها رمز الإمكان. أي المتسمّقة بالفعل 
لرمز الإمكان على نحو يفضي إلى استلاب معاني الإمكان القائمة فيه بالقوةء 
بمعاني الضرورة المتحققة له بالفعل» ومن ثم» إلى جعل صفات الضرورة 
المتحقّقة لرمز الإمكان» أو المسندة إليه» صفات ضرورة ممكنة له أي 
صفات ضرورة ملاقمة دلاليا" - لرمز الإمكان» المسئدة إليه: كون هذه 
الصفات مما يمكن أن يتصف بها الرمزء أو مما يمكن أن تتحوّل إليها طبيعته 
الرمزية. ويتجلى هذا من إسناد صفات «الفراغ ‏ الغياب» ‏ التي يمكن أن 
تؤول إليها طبيعة رموز الامتلاء(© ‏ إلى رموز «الامتلاء ‏ الاحتواء الحميميّ ١‏ 
كإسناد الصفة «مهجور؛ إلى «قارب صوت» المقالح في عبارته'”©: 
اقارب صوتي مهجورا 
وإلى «مرافئ عينيه؟ في قوله أيضاً 
وعلى شاطئ العين حيث 
المرافئ مهجورة تختفي نار ذاث العماد 
وتبرق نار الجحيم 
وكذا إسناد صفة «البرودة» إلى «النافذة» في عبارة و 
73 لي إخوة. أصدقاء , وسحن بنافدة باردة» 
وصفة «الخلر» إلى «الشبابيك» في قوله أيضا”* : 
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(1) لانها تنتمي وإياه؛ كما يبدر في سياق القرل؛ إلى حقل دلالي واحد. 

(2) أوما ينبني أن تكون كذلك. أي رمرز امتلاء؛ لأنها إنما وجدت أو استدعيت إلى سياق 
التجربة لتكون كذلك؛ أي رمرز امتلاء تحمّن الااحتواء الحميمي لكينونة الكائن في سياق 
و ضعا . 

3۲( «مراجيد ليلية» الديوان»؛ ص 587. 

(4) «من تحوّلات شاعر يماني في أزمئة النار والمطرة؛ الكتابة بسيف الثاثر» ص 73. 

(5) «أنا من هناك»؛ ورد أتل» ص 13. 

(6) «في الرحيل الكبير أنحبك أكثرة؛ أحد عشر كركباًء ص 28. 
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«. . . الشبابيك خالية من بساتين شايك...». 
وكذا إسناد صفات: «الجدب» أو «الموت» إلى رموز «الخصب» أو 
«البعث) كإسناد صفة «النضوب» إلى «النهر) فى عبارة عبد اله 
.١‏ . . النهر الناضب» 
و«اليباس» إلى «الشاطئ» فى عبارة دنق ۶ : 
«... جلست فوق الشاطئ اليابس». 
وكذا إسناد صفة «العمى» وعدم إمكانيّة رؤيا العالم» إلى رموز إمكانية 
رؤيا العالم» كإسناد الصفة «مقروحة» إلى «عيون النخيل» في عبارة 
المقال”“ : ١‏ 
(.... عيون النخيل مقروحة...٠.‏ 
وكذا إسناد صفة «الخواء» أو «الفراغ» إلى «المقلة» في عبارة 
(4), , 
السياب ': 
«... مقلة جؤفاء تهوم في ركود...2. 
فاا عن إسناة صفات لونية توي يتبحؤل رمؤل الإمكات المرضوفة 
بهاء أو المسندة إليهاء كإسناد صفة «القتامة» إلى «أمواج الليل» في عبارة 
١ i‏ 
«المقالح : 
«. .. قاتمة أمواج اللبل) 
وكذا الصفة «داجية» إلى كل من «الغيمة» في قول السياب : 
«. . . تهدّد الشروق غيمة داجية. . ٠.‏ 
و«الليالي» في عبارته أيضا”©: 


(1) «رسالة إلى صديقة»؛ الديوان» ص 81. 

(2) اصفحات من كتاب الصيف والشتاء؛؛ الديوان» ص 209. 
(3) امن تحولات شاعر. ..2» الكتابة بسيف» ص 70. 

(4) «سفار القبور»ء الديوان» ج |» ص 545. 

(5) امواجيد ليلية؟» الديوان» ص 586. 

(6) «الأسلحة والأطفال»» الديوان» ج 1» ص 588. 

(7) «القصيدة والعنقاء؛, الديوان» ج 1» ص 305. 
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«... في الليالي الداجية . . ٠.‏ 
وكذا إسناد الصفة «الكابى» إلى «الليل» فى عبارته أبضا : 


«... الليل الكابي. a‏ 
و«الداكن» أو «الأسود) إلى «الأفق» في العبارتين «الأفق الداكن»* 
و«الأفق الأسود) . و«الباهت» إلى «قبة السماء» فى عبارة «قبّة السماء 


باهنة)”4) : 


فنحن نلاحظ أن إسئاد تلك الصفات الضروريّة إلى تلك الموصفات 
الرمزية الممكنة؛ قد جرّد تلك الرموز من إمكانيتها"“ على نحو جعلها تبدو 
وكأنها قد عادت إلى طبيعتها المأساوية“. التي كانت عليها في سياق الوعي 
السابق لوعي الإمكان الحداثي لهله الرموز. ٠‏ ۰ 

ب استراتيجيّة الإسناد الاستعاري التي تستهدف ‏ بدرجة أساسية - 
الويحاء بما عليه وضع كينونة الكائن الرائي في سياق تماهيه بعالم إمكانيته 
(رؤباه)ء أي بعالم الإمكان الرمزي للرمز المسند إليه. وتنهض هذه 
الاستراتيجيّة ‏ كما نعلم ‏ على استعارة وضع الأنا ‏ المتماهي بالرمزء ليصبح 
وضعاً للرمزء واستعارة وضع الرمزء ليصبح وضعاً للأنا. الأمر الذي يعني 
قيام العملية الإسنادية» هناء على أساس استبدال المعاني الرمزية: 

استبدال معاني الإمكان الرمزية» القائمة في رموز الإمكان بالقوّة» 
لتصبح ‏ في سياق الإسناد إليها - معاني ضرورة متحقّقة لرموز الإمكان 


)1( لافي الليل»» الديوان» ج | ص 609. 

(2) المقالح» أنتِ ‏ بيروت - الزعترة الكتابة بسيف الثاثر» ص 64. 

(4) نئفسه ص 217. 

(5) أي من معاني الإمكان القائمة فيها بالقرّة؛ أو الممنوحة لها في سياق وعي الإمكان الحداثي 
الذي استدعى هذه الرموز بهدف تلطيفهاء ومن ٹم الاعتماد عليها في سياق المواجهة 
الدائمة والمستمرة مع الوضع الأنطولوجي الذي غدا يمثل ‏ لا سيما في الآونة الأخيرة - 
جوهر الهم الإبداعي اللتجربة. 

(6) أي إلى طبيعتها التي كانت عليها في سياق الوعي الرومئسي الذي تطوّر عنه وعي الإمكان 
الحدائي الذي أشرنا إليه آنفا . 
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بالفعل» أي لتصبح معاني الإمكان الكامنة في تلك الرموزء أو القائمة في 
وعي الكائن لتلك الرموزء معاني ضرورة متحقّقة - في سياق تحول وضع 
الكائن - لتلك الرموز. لتصبح» من ثم» مات اا وة الو إلن 
تلك الرموز صفات ضرورة طارئة» أو متحوّلة ‏ في سياق تحوّل وضع الكائن 
عن معاني الإمكان الكامنة في تلك الرموزء أو القائمة في وعي الكائن" 
انلك الزمر ةق RE‏ الآن ON AE TE N‏ 
الكامنة في تلك الرموزء أي القائمة فيها بالقرّة لا بالفعل» ويتجلى هذا 
واضحاً في إسناد صفة الضرورة «يابس» إلى رمز الإمكان «مطر؛ في قول 
ا 
«... فمن سوف يرفع أصواتنا إلى مطر يابس في الغيوم. ٠.‏ 
فنحن في عملية الإسناد هذهء إزاء عملية استبدال مركبة» يتم بمقتضاها 
استبدال وضع الأنا ‏ الجمعي في سياق الضرورة» بوضع الأنا ‏ الجمعي»› 
في سياق الإمكان» أي استبدال حالة انكسار الأنا ‏ الجمعي في سياق وعي 
الضرورة - الواقع» أو في سياق يأس الأنا - الجمعي من إمكانيّة التجاوز» أو 
الخلاص › بحالة «توثر) الأنا الجمعي» في سياق وعي الإمكان» أي في 
سياق وعي الأنا ‏ الجمعي بإمكانيّة التجاوز. ليتم» من ثم في الآن نفسهء 
استبدال دلالة رمز الإمكان «المطر» على الضرورة» أي على معاني «الجدب» 
أو «الموت» التي استدعاها وعي السقوط› أو التي انكسر إليها وضع ا 
الجمعي» في سياق وعي الضرورة ‏ بدلالته على الإمكان» أي بدلالة المطر 
على معاني «الخصب)»ء البعثء» العطاءا التي تحوّل عنها الوعي» أو التي 
انكسر عنها وضع الأنا ‏ الجمعي. الأمر الذي جعل من هذه العملية 
الإسنادية المركبة إلى «المطراء عملية إسنادية مفاجئة وضرورية» مفاجئة: 
لكونها غير متوقعة» أو لكونها قد أفضت بالوضع إلى نتيجة غير متوقعة 
وضرورية: لكولها قد تحققت ت في سياق» أو لكونها قد جاءت استجابة طبيعية 
لضرورة الوضع الكينوني في السياق» فهي قد جاءت إنبثاقاً عن «توتر الوضع 
الكينوني للأنا ‏ الجمعي» لتجسد ‏ في الآن نفسه ‏ حالة الانكسار الكينوني» 


(2) الحطبة 0 أحد عشر كوكباً» 46 
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التي انتهى اليها الوضع الكينوني للأنا ‏ الجمعي. 


وإذا كانت تفنية الاستفهام فمن سوف يرفع أصواتنا إلى... الخ» قد 
جسدت «حالة التوتر»؛ توثّر الوضع الكينوني للأنا ‏ الجمعي» التي عنها 
البئقت حالة الانكسارء أو التي إليها انتهت. فإن عملية الاستبدال المركبة قد 
جسدت» هي الأخرى «حالة الانكسار» التي انتهى إليها الوضع الكينوني 
للأنا ‏ الجمعي» في سياق تحوّل الأمل ‏ إلى يأس» والبحث إلى استسلام 
وانتهى إليها الوضع الكيئوني ل «لهو ‏ الرمز؛ أي للمطر في سياق تحوّل 
«[مكانية الرمز إلى ضرورةء أي إلى رمز جدب «شيء... نبات يابس 
مثلاً. . ٠.‏ أي في سياق استلاب إمكانيّة «المطر» بضرورة «النبات»؛ أو في 
سياق تجميد إمكانيّة «المطر» بالانفتاح على ضرورة غيره مما هو منبثق عنه؛ 
ومتحوّل بسببه» أي على وضع «النبات» المتحؤل . بسبب غياب المطر 
(جمود المطر في الغيوم) إلى «نبات يابس». الأمر الذي يجعل من هذا 
الوضع المتحوّل للنبات «نبات يابس» «بؤرة» لذلك التحوّل الشامل» أو لذلك 
«اليباس» الشامل الذي تجمّدت عنده إمكانيّة الحياة الشاملة: إمكانية حياة 
الأنا ‏ الجمعي في سياق الأمل والبحث؛ لتصبح حياة في سياق القنوط 
واليأس. وإمكائيّة حياة الرمز ‏ المطرء في سياق الإمكان ‏ الخصب» 
البعث» العطاء؛ لتصبح حياةً في سياق الضرورةء الجدب» الموت. فهو 
أي النبات ‏ لكونه الموصوف الحقيقي بالصفة «يابس» قد كسر إمكانية الرمز» 
أي جرد المطر من معان الخصي» ٠‏ لآنة بوهم المامارئ الذي تحول 
إليه قد جشد «حالة غياب المطر» عن وضعه ليجسدء من ثم؛ في الآن نفسهء 
حالة غياب الإمكان عن رمزية المطرء أو حالة استلاب إمكانيّة المطر 
ا بضرورة وضع النبات الرمزية» وهو ائ النيات ‏ لكونه في التجربة 
موصوفاً معادلا لموصوف آخر يمثل وضعه في ثهاية المرب وضع الأنا۔ 
الجمعي» الأنا ‏ المقموع الهنديّ الأحمر ٠‏ الفلسطيني» الإنسان الضحية 
بشكل عام» قد جمد نمو الوضع الكينوني للأنا الجمعي»؛ > لأنه قد جسشد 


(1) وذلك من جهة أن الشاعر قد قال هذا في سياق قناعيّته ب «الهندي الأحمر؟ أنظر هذه 
المقولة في سياق النص ص ٠40‏ من ديران «أحد عشر كركباً'. 
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حالة اغياب المخلص)»» أو «المنقذ» من حياة الأنا ‏ الجمعي» ليجسّدء من 
ثم» حالة انكسار الأمل في الخلاص» والسقوط في حالة اليأس والقنوط. 
ويمكننا رؤية هذه العملية على النحو التالى: 
المطر / الرمز مستلب جه غياب معاني الإمكان عنه + معاني 
- النبات يابس جه غياب المطر من حياته -> المطر يتجمد في الغيوم 
-» استمرار موث الثبات ‏ نبات يابس 
النحن أموات جه غياب المخلّص من حياتنا -> المخلص يبقي في 
الوهم -> استمرار موت النحن ‏ وضع يائس 

وهكذا نصبح في عملية إسناد الصفة «يابس» إلى الموصوف «المطر) 
إزاء عملية استبدال كينوني مركب + في سياق كيئوني مركب + لتجسيد وضع 
كينوتى مرکب» أو حالة الكسار كيدوتنى مركب. الأمر الذي يؤكد تحوّل 
الصفة ‏ فى سياق الوصف بهاء أي بالنسبة للأنا الواصفة ‏ لتغدو «بؤرة» 
للانفجار الكينونى الشامل» أو «هاوية» لسقوط الأنا ‏ الواصفة» في وعي 
الضرورة الشامل» أو في ضرورة الوضع الكينوني الشامل» الذي يشمل وضع 
أناها الفرديّة الآن ‏ هناء في سياق التجربة الإبداعية» ووضع أناها 
الجماعيّة» أو الجمعيّة أي الإنسانيّة» قبل الآن ‏ هناك» في سياق الواقع 
الاجتماعى» أو التاريخي» كما يشمل فضلاً عن ذلك» وضع الأنا ‏ الكونيّ» 
أي وضع الوجود الكونئ » أو مأساة الوجود بعامة. 

غير أن بروز الصفةء بما هي كذلك» في سياق الوصف. أو بالنسبة 
للأنا ‏ الواصفة» قد جعلها تبرزء في سياق التلقي» أو بالنسبة لناء نحن 
الذين نتلقى عملية الوصف بها بوصفها نافذةً نطل منها على «كلية العالم» 
أي على عالم «الموت الشامل» في سياق الغياب الشامل» وهو العالم ذاته 
الذي ما نفتأ نطلٌ عليه عبر صفات أحرى كثيرة برزت في تجربة هذا التيار» 
لعل أبرزها الصفة «ثكلى» التي تم إسنادها إلى كل من «المياه» في قول 

١ )1( vu 

المقالح : 


(1) «مقاطم من قصيدة القبر والخيول المهاجرة»؛ أوراق الجسد العائد من الموت» ص 71. 
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مصر يا أم الرجال الذين أضاءوا وماتوا 
وكل النساء اللواتي سكنتٍ بأحشائهن 
ويا آم نهر «الأسيّة؛ والصبر 
منل متى ومياهك ٹکلی 
وعياك ملفوفتان بعشب البكاء ولوب من 
الصمت 
واعيون الشموع» في قول المقالح أيضاً مصوراً مأساة رحيل الشاعر 
صلاح عبد الصبور: 
أنزلوه إلى حفرة ضاق بيت من الشعر في جوفها 
وضعوه وقد هجع السامرون 
وغارت عيون الشموع الثكالى 
والرماد المبخرة» في قول ا 
ويخب المركب إلى داري : 
برق يتلامح في الآفاق؛ يعرّيها 


ويذريها 
كرماد المبخرة التكلى 


في مقبرة تهب اللّيلا 
ألوان الموت وآهات الموتى فيها 
فنحن نطل من خلال صفة «الذكل». هذه» على «عالم الموت» في 

سياق «الغياب» أو «الفقدا. غير أنه في تجربة المقالح؛ «موت الأنا ‏ أنا 
المقالح ‏ في سياق تماهيه بالآخرء من جهة أي في سياق تماهي الأنا ب 
الأنتِ» الأم؛ المرأة» مصر الواقع» انكر ر 1 اللقة ٠١:‏ في التجرية 
الأولى. وب «الهوا الفقيد عبد الصبور» وب «الهما أي ال الرائين 
(السامرون الذين هجعوا) في التجربة الثانية» وموت «الأنا» ج» الأخرا 


(!) االحدرث في الصف الثاني من الليل»› نفسه» ص (5. 
(2) اسفر أيواب؟ الديوان؛ ج اء ص 266, 
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(الأنتِ ‏ الهو أو الهم) في سياق تماهيهما كليهما معاً بعالم إمكانيتهما 
المشترك (المياه ‏ عيون الشموع). هذا العالم المتحوّل في سياق الوصف أو 
في سياق انكسار إمكانيته بالوصف «ثكلى» إلى عالم ضرورة» من جهة ثانية» 
أي إلى عالم ثكل وفقد. الأمر الذي جعل موت «الأنا» موتاً للآخر (أي ل 
«أنتِ» ول «الهو ‏ ال «هم») وجعل موت الآخر (الأنتٍ ‏ الهو الام «( 
ونا لل «أنا»» وموت «الأنا ‏ الآخراء من ثم موتا ليها ها ا عونا 
ا ل «أنا» جه «آحر» جمعيّ» في سياق استلاب عالم | 0 
الجمعيّ؛ أوان مان عاضا سكاف فى عالع ينا باينا الجمعيٌّ؛ أي في 
سياق غياب الإمكائيّة الجمعيّة ل «المياه» عن «عالم المياه» الجمعئ”'' في 
التجربة الأولى» وفي سياق غياب الإمكانية الجمعيّة لرمزية «عيون الشموع» 
عن عالم «عيون الشموع» الرمزي› في التجربة الثانية. مما يضعنا في تجربتي 
المقالح هاتين في مواجهة «الموت الشامل» في سياق «الغياب الشامل»» أو 
في سياق «الفقد الشامل» فهوء في التجربة الأولى» يشمل : 


بل موث الأنت ‏ الأم» المرأة (بوصفها موصوفة حقيقية بصفة «الثكل) ‏ 
الموصوف المستعار) فى سياق معاناتها فقد ولدها الحبيب» من جهة 
ا 


- وموت الأنتٍ ‏ الأم» الأنثى» مصر المحبوبةء رمز إمكانيّة الخلقء أو 
التحمّق الكينونى لل «أنا» فى سياق معاناة تلك الأنتٍء غياب إمكانيّة 
الخلق أو التحقّق الكينوني» عن عالم إمكانيتها المائي؛ أي عن ماء 
كينونتها ‏ شهوتها الكامنة فيهاء ومن ثم» في سياق فقد الأنتٍ لإمكانيّة 
خلق الممكن عبر مائها واد للخلق» أو التحقق» 
للبعث» أو التجدّدء من جهة ثانية 


(1) فالمياه المضافة إلى ال «أنتٍ» في العبارة «مياهك» هي مياه الأناء بوصفها معادلاً رمزياً 
لعالم إبداعها الشعريٌ؛ وهي مياه الأنتٍ؛ المحبوبة» الأو مصر الواقعم» ومصر 00 
والمرأة؛ واللغةء والحلم» بوصفها كذلك؛ معادلاً رمزياً لإمكانيّة وجود مصر الواقع 
معادلا لمياه النيل؛ التي تمثل عنصراً حيوياً في وجود مصر الواقع, أو لإمكانية وجود 
مصر ‏ الحلم» ومعادلاً رمزياً لإمكانية الخصب, الولادة في المرأة؛ أو لإمكانية الوجود في 
اللغة» أو لإمكانية الرحيل الحميمي في الحلم. 
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وموت الأنتٍ ‏ الأم» مصر الواقع (الموصوف المحايث للموصوف 
الحقيقى = المستعار له فى مستواه الأول المباشر) فى سياق غياب 
المخلص أو المنقذ عن عالم إمكانيّة مصر الواقع» أي عن عالم مياه 
مصر» عن نيل مصر» رمز إمكانية التغيير في مصر الواقعء من جهة ثالثة. 
وموت الأنتٍ ‏ الأ الأرض» أرض مصر» أرقن الحياة بشكل عام 
(الموصوف المستعار له في مستواه الثالث) في سياق فقد مياه الأرض - 
نهر الأرض» المتفجر في الأرض لبعث الحياة في الأرض - لإمكانيّة 
تخصيب الأرض» بعث الحياة فى الأرضص. من جهة رابعة. 
وموت الأنت ‏ الأمء الأرض» أرض اللغةء لغة الشعر» أداة التحمّق أو 
الخلق الرؤياوي (الموصوف المستعار له في مستواه الرابع) في سياق فقد 
مياه الشعرء الإبداع الرؤياوي» لإمكانيّة حلقه للغة» أو لإمكانية تجديده 
للغة الشعرية من جهة حامسة» ليشمل فضلاً عن ذلك : 
موث أنا ‏ الشاعر» الرائى» فى سياق معاناته وعى «الغياب» أو «الفقدا؛ 
فقد الممكن الرؤياوي عن عالم إمكانيّة رؤياهء أو غياب إمكائيّة التجاوز 
عن عالم الإمكان الرؤياويّ؛ أي عن عالم الحياة بوصفه معادلاً لعالم 
إمكانيّة رؤيا العالم الممكن من جهة سادسة. 
وموت أنا ‏ الشاعرء الثائرء أو المتطلّع إلى تغيير العالم» في سياق 
معاناته وعي غياب إمكانية تغيير العالم. تجاوز الواقع» عن عالم إمكانية 
التغيير ‏ التجاوز» أي عن عالم المياه بوصفه رمزاً لإمكانيّة الخلق 
والتجدّد؛ أو لإمكانية الخصب والولادة الدائمة والمستمرة. ويمكننا رؤية 
ذلك كله على النحو الآتي: 
أنتِ ‏ المحبوبة» المرأة» الأم جه تحزنين جه بسبب غياب ولدك 
الحبيب جه عالم وجودك 
أنتٍ ‏ المحبوبة» الممكنة جه تموتين جه غياب الممكن جلي 
عالم إمكانيّتك 
أنتِ المحبوبة» مصر الواقع <> تَتَخْلّفينَ جه غياب المخلص 
جه عالم إمكانية خلاصك (تقدمك) 
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- أنتٍ المحبوبة» الأرض <> تجيبين جه غياب إمكانية الخصب 
جه عالم إمكانية تخصيبك 
- أنتٍ ‏ المحبوبة» اللغة حه تجمدين جه غياب إمكانية التجديد 
جك عالم إمكانية تجديدك 
د آنا الشاعر؛ الراي غه اموت ج غياب الممكن الرقياوي به 
عالم إمكانية رؤياوي. 
2 آنا الشاعن: اللا كه أموت بي تح عبان ا السو كدي 
عالم إمكانية التغيير. 
أما في تجربة المقالح الثانية» فيشمل موت ال «هوا الشاعر الرائي عبد 
الصبور (الذي وَوْرِي في حفرة ضاق. . .) المفضى هو كذلك إلى موت ال 
انحن الشعراء الراؤون المتماهون به (السامرون الذين هجعوا في ليل الرؤيا) 
في سياق غياب الممكن الرؤياوي”" عن عالم الرؤياء أو عن إمكانيّة رؤيا ال 
انحن» للممكن (أي عن عيون سن ال «نحن» رمز إمكانيّة رؤياهم للأمل» 
والتطلع إلى الخلاص) كمرحلة أولى» وهي المرحلة التي توحي بها الصفة 
«تكلى) 0 في سياف غياب إمكانية الرؤيا نفسهاء أي في سياق «غوران» عيون 
الشموعء أي انطفاء عيون الشموع نفسها؛ كمرحلة ثانية» وهي المرحلة التي 
يوحي بها الفعل «غارت». وهو ما يعني إختفاء بريق عيون ال «نحن» التي ما 
فتئت ترى... وتبحث عن ممكن رؤياوي للخلاصء أو عن إمكانيّة ما 
للتجاوزء أي موت تلك العيون» ومن ثم موت ال «نحن» الذين نرى بتلك 
العيون؛ أو عبر إمكانيّة تلك العيون. وهو موت جسّده الفعل «غارت» المسند 
إلى «العيون» فهو موت الأنا ‏ الرائى الجمعىء أو ال انحن - الراؤون)» 
الجمعيون في سياق غياب الحبيب الشاعر الرائي عبد الصبور؛ المفضي غيابه 
بدوره إلى غياب أو اضمحلال أملهم في الخلاص أو التجاوز» ومن ثم إلى 
استلاب كل إمكانية للخلاص والتجاوزء بما في ذلك استلاب إمكانية العيون 
الرمزية ذاتها. 
(1) وريد بالممكن الرؤياوي» الشيء المحبوب اللي ينوجد في سياق الرؤياء أو اللي يتحقّق 


وجوده في إطار الرؤيا ليتحقّق من خلاله ‏ كونه يتضمّن شرط إمكانيّة الوخد به وجود 
الكائن الرائي 
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أما تجربة السياب الأخيرة فتجسّد حالة «موت الأنا ‏ الرائى الجمعى» 
ا اکر وکو فو رميات دما فى لك ا إلرادي اسمس أن 
الكونى» الآن ‏ هناء فى التجربة» ليندثر الآن ‏ هناء فى التجربة ذاتهاء أي 
ا الوه و تحوّل ا (مبخرة آنا - 
الرائي» رمز إمكانية الاتصال بالعالم الممكن» أو إمكانية تجاوز الشرط 
البشري) الناري في العالم الممكن» إلى وجود رماديّ» من جهة» أي من 
وجود للمبخرة في عالم الوجود الناريّ إلى وجود لها في عالم الموت 
الرماديّ. وتحوّل وجود ال «أنا» الرائي المتماهي بالمبخرة» من ثم» من 
وجود لل «أنا» في طقس الوجود الناري للمبخرة» إلى وجود لل «أنا» في 
طقس الوجود الرمادي للمبخرة» وهو تحوّل من شأنه أنه جسّد تحوّل حال أنا 
- الرائي في سياق التجربة» من حالة الوجود في طقس الاتصال بالعالم 
الممكن؛ عبر إمكانيّة «المبخرة)ء إلى حالة اللأوجود في طقس الانقطاع عن 
العالم الممكن» في ظل غياب إمكانيّة «المبخرة» (ثكل المبخرة). أي من 
حالة الوجود في دفء العالم الممكن» إلى حالة اللأورجود في برد عالم 
الواقع وفراغيّته. ومن ثمء من حالة «العلرًا في العالم الممكن» إلى حالة 
السقوط في العالم الضروري في الواقع. من حالة تجاوز الوضع البشري في 
سياق معاناة المرض والموت”” إلى حالة معاناة الوضع البشري في السياق 


غير أن تحوّل حال الشاعر الرائى فى سياف المعاناة على هذا النحرء 
قد جسده ‏ على مستوى التجربة - تحوّل حال العالم المرئي في سياق التجربة 


(1) كون السياب قد تماهى بآفاق الكون» وبعالم الإنسان» بفضاء الرؤيا الكونيّةء الآفاق 
المعرّاة»؛ أو الملرّاة بالبرق» وبعالم الرؤية الإنسانيّة في المقبرة. أي في عالم المرت 
الإنساني في الواقع المأساوي. 

(2) ف اثكل المبخرة» يعني حزن المبخرة؛ بكاء المبخرة على نارهاء الخابية» أو على وجودها 
الناري المتحوّل رماداً تذروه رياح العدم والمرت. 

(3) عليئا ألا ننسى أن السياب قد قال هذا في سياق معاناته مرض المرت الذي أقعده عن 
الحركة» وجعله يعيش حقيقة عالم الموت بكل مأساته» فهذه القصيدة قد أبدعها في لندن 
في 1- 2 1963 م حيث كان يتلقى العلاج هناك . 
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ذاتهاء أي تطوّر وضع العالم المرئي في سياق تجربة الرؤيا ذاتها. ذ 

التطوّر الذي جسّده تطوّر العلاقة الرمزية بين عناصر عالم الرؤيا على النحو 

الاتي: 

1- برق الكيئونة يتلامح في آفاق رؤيا الرائي = يتماهى بآفاق الرؤيا + 
يتوج في آفاق الرؤيا. 

2- برق الكيئونة يعرّي آفاق الرؤيا = يكشف آفاق الرؤيا = يتكشّف في آفاق 
ا 0 ا ب ار آفاق الوجود 

قي آفاق الرقيا TT‏ 


4 - برق الكيئونة يذرَي as‏ من عام الموت اليح (في 
مقبرة ليليّة) = يبذر رماد الوجود المُعْدَم مه رحم العدم» أي في 


عالم الموت الليليئ أو الرؤياوي. 


5 عالم الموت الليليّ «المقبرة» ج گے الأحياء ذ فى ال الاناء 
الرائية في الليل (ليل ال ألوان لفرت واهات الا ك هيه 
الأحياء -> ل «يحى الموتى» = يذيق الأنا - الرائية الموت ->+ ليُسْمِعَها 
صوتٌ انبعاث الحياة من قلب الموت = يعدم حياة الأنا ‏ ليبعث حياة 
الآخر «الموتى» من جديد» بل ليمنح الآخر حياة جديدة في سياق معاناة 
البعث» أو فى سياق معاناة مخاض الولادة» ولادة الوجود من قلب 
العدم (آهات الموتى في المقبرة) والحياة من قلب الموت = (يفدي 
بحياة الأنا ‏ الرائي المسيح - الآخر ‏ الإنساني). 

0 المقالح والسياب بهذا قد استبدلا ب «ثكل المرأة) المحدود 
الواضح» (أي الذي نطل منه في الأصل على عالم موت «المرأة» في سياق 
فقدها ولدها الحبيب) ٹک آخر» أوسع منه 0 هو ثكل الوجود 
للعالم» في سياق التحؤّل الكلي للعالم» أو في سياق الغياب الكلي 

نيّة الوجود في العالم الذي نطل منه على عالم «الموت الشامل» في 

0 «الغياب الشامل» أو فى سياق «التحوّل الكينوني الشامل» ليستبدلا» من 

ٹم بدلالات «القّكل» السابقةء أي المحوحة اة «التكل» في سياق 
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الاستخدام اللغوي السابق قبل الاستبدال» دلالات جديدة» في سياق جديد» 
هو ذلك السياق الذي حاولنا الإلماح إلى بعض ملامحه. 


وإذا كان من شأن ذلك السياق الجديد أنه هو الذي استدعى تلك 
الدلالات الرمزية الجديدة ل «لثكل»» بل من شأنه أنه هو الذي استدعى 
اوضع المرأة» في سياق «اللكل» بوصفه وضعاً شبيهاً بوضع الأنا في سياق 
العا ذأأت تومه وفيا خارجيا ادرا فلن د د الكيئوئة المتحؤل 
في سياق التحوّل الكينوني العام لعالم التتجربة ‏ فإن وضعا آخر للكيئونة؛ في 
سياق آخر للشاعر قد لا يستدعي من الشاعر خروجاً على وضعه الخاص - 
الآن ‏ هناء في سياق التجربة ‏ إلى وضع آخخر لسواه خارج التجربة تكون 
وظيفته الرئيسة تجسيد ‏ وضع الأنا في سياق ذلك الوضع الخاص» بل قد لا 
يسمح للشاعر» أو لا يمنحه فرصة الانفتاح على العالم الضروري» خارج 
وضع كيئونته المتحوّل ‏ الآن ‏ هنا في سياق تحوّل إمكانية العالم الرمزي» 
اللهم إلا بالقدر الذي يسمح به منطق التماهي الكينوني القائم على جدل 
العلاقة بين الأنا وعناصر ذلك العالم الرمزي. الأمر الذي جعل مجال 
الاستبدال هنا استبدال الصفات الضرورية الموحية بالوضع ‏ محصوراً في 
سياق العلاقة الثنائية بين الأنا والرمز» أي في نطاق امعاني الضرورة» القائمة 
في وضع كل من الأنا والرمزء أو التي يمكن أن ينكسر إليها وضع كل من 
الأنا والرمزء أي فى نطاق معاني الضرورة الإنسانية القائمة في الكائن 
الإنسائي» أو المتعلّقة بوضع كيئونته» ومعاني الضرورة الرمزية القائمة في 
رمز الإمكان» أو المتعلقة بوضع رمزيته. وفي هذا السياق» فقد جعل الشاعر 
الرائي يستبدل معاني الضرورة الإنسانية الموحية بوضع كيئونته في سياق 
السقوط في وعي الضرورة الإنسانية» لتصبح معاني ضرورة رمزية موحية 
بوضع الرمز في سياق استلاب إمكانيته الرمزية» لتصبح صفات الضرورة 
الإنسائيّة المسندة حقيقة إلى الشاعر أو التى كان يجب أن تكون مسندة على 
ا ا مود مسار إن الوه وطن 
هذا في إسناد صفة «الكابة» الإنسانية» إلى كل من «الشفق» في عبارة 


(1) بوصف الشاعر هو المرصوف الحقيقي بالصفة. 
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الساب" «الشفق الكقيب» وااشباك الرؤيا» فى بارت نفا الاك 
الكئيب» وصفة «الحزن» الإنساني إلى كل من «شراع السفينة» في و 
. .. كما رف فوق السفين 
شراع حزين. 
و«ليل الرؤيا» في عاو تساي ا «الليل الشتائي الحزين» وصفة 
«الخوف» و«البكاء» إلى «شجر العالم الممكن في التجربة» في عبارتي 
المقالح : «الشجر الخائف»”*' «الشجر الباكي» . وكذا إسناد الصفة «ضرير) 
إلى كل ي في عبارة المقالح”/ «الخليج الضرير» و«الليل» في عبارة 
السياب ٠‏ «الليل الضريرا و«العمى» إلى «باب» التحول إلى الداخل 
و«البلادة» إلى «شباك الرؤيا» فى عبارة السياب ايض : 
«. .. من بابه الأعمى» ومن شباكه الخرب البليد. . ٠.‏ | 
وكذا اسناد صفة «البّكم» إلى «نهر» الوجود المتجدّد في عبارة 
المقال ٠‏ «النهر الأبكم) وصفة «الخرس» و«التعب» إلى ااريح) الصيرورة 
الخالقة في عبارة السياب”"'" «الريح خرساء تعبى» وصفة «الشرود» إلى 
الم ارهز إمكانية ال جردا عبارية ا۱20 «فمن يتبع الغيمة الشاردة) 
وإلى «البر» رمز الممكن الهارب من أمام البحر في قول درويش*" «خذني 


(1) «حفار القبرر»» الديوان ج 1» ص 558. 

(2) «الليلة الأخيرةا الديوان.» ج 1ء ص 302. 

(3) «حلا البيت24» الديوان» ج 1» ص 63. 

(4) «ليلة في باريس»» الديوان ج 1» ص 321. 

(5) «تسديد الحساب» جزء 1 ص 264. 

(6) «الأسلحة والأطفال» الديوان جزء 2» ص 579. 

(7) «البيان الأول للعائد من ثورة الزنج»؛ المصدر السابق» ص 97. 
(8) «إقبال والليل»؛ الديوان» ج 1ء ص 716. 

(9) «حفار القبرر»» ج 1» ص 544. 

(10) «بيروت ... الليل والرصاص: وتل الرعترا» الكتابة بسيف الثائر. . ٠.‏ ص 62. 
(11) «تسديد الحساب»» ج 1» ص 364. 

(12) «الأسلحة والأطفال»» الديران» ج 2» ص 579. 

(13) «مأساة النرجس وملهاة الفضة؛؛ أرى ما أريدء ص 59. 
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إلى وتر يشد البحر للبر الشريد» وكذا إسناد الصفة «جريح» إلى «فضاء 
التجاوزا في عبارة درويش أيضاً”'' «الفضاء الجريح؟ والصفة «غريق» إلى 
«الضوء السرابي» في قول السياب”“ «الضوء السرابي الغريق». فنحن نلاحظ 
أن إسناد صفات الضرورة الإنسانيّة هذه إلى موصوفات عالم الأمكان الرمزي 
على هذا النحوء قد جسّد تماهي الكيئوئة الإنسائية لل «أنا» بالكينونة الرمزية 
للرمزء ليتحؤّل» من ثم» الوضع الكيئوني لل «أنا» إلى وضع كينوني للرمزء 
لتتحوّل صفات الضرورة الإنسانية» من ثم» من صفات ضرورة إنسانية متعلقة 
بالكائن في سياق وضعه؛ أو معبرة عن وضع الكائن في سياق معاناته وضع , 
كينولته الإنسانية إلى صفات ضرورة متعلقة بالرمز ومجسّدة. في الوقت نفسهء 
تحوّل وضع الرمز» في سياق تحوّل وضع الكائن المتماهي به (تحوّل الوضم 
الكينوني للرمزء في سياق تحوّل الوضع الكيئوني للأناء أي استلاب إمكانية 
الرمز في سياق استلاب وجود الأناء سقوط الأنا في وعي الضرورة). 

لنصبح بهذا إزاء وضعيّة استلاب المركبة) يفضي فيها استلاب وجود 
الكائن الرائي إلى استلاب إمكانيّة وجوده رؤياوياً (أي إلى تجريد رموز 
الإمكان من معانى الإمكان القائمة فيها أو المتحققة للكائن من خلالها) على 
نحو يؤكد قيام العلاقة بين «الأنا» والعالم الرمزي لتلك الرموزء على أساس 
استجابة العالم الرمزي للعالم النفسي. أو إنبثاق وضع العالم الرمزي عن 
وضع الأنا النفسي على نحو يمكن رؤيته كالآتي: 

تحؤّل وضع الأنا النفسيّ يشمي إلى ج تحوّل وضع العالم الرمزي 

غير أن استجابة العالم الرمزي لل «أنا» أو إنثاق وضع العالم الرمزي عن 
وضع الأنا النفسي على هذا النحو قد جسّد الوضع الطبيعي للعلاقة بين الأنا 
والعالم» أي الوضع الذي ينبغي أن تكون عليه العلاقة بين الأنا وعالم الإمكان 
الرمزي» وهو الوضع الذي أكدته ظاهرة الإسناد في صورته الفعلية الآتية : 
الصورة الفعلية [الرمز المسئد إليه + الفعل + متعلقات الإسناد] 

غير أن ما يميّز عملية الإسناد إلى الرمز هناء أنها عملية متعلقة بأفعال 


(1) «خطبة الهندي الأحمر؛؛ أحد عشر كركباً. ص 42. 
)2( «حمفار القبررة. الديوان؛ سج ۱ من 544 
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ٿجسل تمحوّل فاعليهاء بل بالأحرى» متعلقة باخدات تشحص مشاھ( 
«السقوط» أو «التجاوز» الكينوني اللذين جعل يسقط فيهاء أو يتجاوز إليها 
وضع الكيئونية . ١‏ 

رخات اشن مشامة النقوط فل ثلث بها هالا عاف 
الأكثر حضوراً وإثارة في تجربة هذا التيّارء فقد ٠رأينا‏ أن نقضر تركيزتا على 
تناولهاء مؤكدين في هذا السياق أن تلك الأحداث» وهي أحداث مسندة 
ا إلى عناصر عالم الإمكان 0 قد شخصت مشاهد مختلفة 
لحالتين مختلفتين من السقوطء أو من الانكسار» يمكن وصف الحالة 
الأولى بأنها حالة «السقوط الطبيعيّ لإمكائيّة العالم» في سياق السقوط 
الطبيعي لكينونة الكائن الرائي (استجابة عالم الإمكان الرمزي» لوضع 
الكائن النفسي. انبثاق وضع عالم الإمكان عن تحوّل وضع الإنسانء إنبثاق 
الأول عن الثاني كاستجابة له» أو كضرورة له) في حين يمكن وصف 
الحالة الثائية بأنها حالة السقوطٍ المفارق”* للكائن الرائي في سياق ر 
المفارق لإمكانية وجوده ناوا التي تعني بالضرورة حالة سقوط إمكانية 
العالم في وعي الأناء المفضية بدورهاء من ثمء إلى حالة سقوط الأنا 
نفسها في سياق معاناة ذلك الوعي» أي في سياق انكسار وعي الأنا 
بإمكانية العالم الرمزيّ ليرتد وعياً بعدم إمكانيّته أو بتحوّل معاني إمكانيته 
الرمزية إلى معانى ضرورة رمزية. والحالتان ‏ كما سنلاحظ - متداخلتان 
ومتكاملتان» تفضي أولاهما إلى الثانية وتمهد لها. ولإيضاح هذا يمكن 
القول إن الأحداث التى شخصت مشاهد السقوط فى الحالة الأولى هى 
أحداث يمكن وصفها کل أساسى وجوهري - بأنها «أحداث سلبيّة) 3 
«لازمة» أي لا يتعدى أثرها حدود من اها زافق تاھ اء من 
جهة» وحدود سياق الإحداث» أو التعلق الذي وقعت فيهء من جهة ثانية» 
أي حدود الفاعل الذي إليه أسندت لغوياء وهو هنا رمز الإمكان» وحدود 
السياق الزمكاني الذي فيه وقعت عملية الإسناد إلى رمز الإمكان» أو الذي 


)1( ولريد بالتك خی هنا جعل الموقف» أو الحالة الشعورية شاخصة: أي ماثلة في مث 
منظور» تراه العين ويتملاه الخيال. 
(2) سقوط مفارق كونه قد جاء انبثاقاً عن مجرد الوعي بوضعيّة العالم الرمزي المفارق. 
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لأجله استدعيت عملية الإسناد إلى رمز الإمكان. الأمر الذي يعني قيام 
عملية الإسناد الفعلي هناء على أساس استبدال وضع الفاعل الرمزي في 
سياق حدث سقوط إمكانيّته الرمزية بوضع الأنا - الفاعل الإنساني» في 
سياق حدث سقوط كيئونته. ليصبح وضع الفاعل الرمزي في سياق حدث 
سقوطه ‏ استلاب إمكانيته الأول» u‏ للأنا في سياق حدث سقوطه ‏ 
استلاب وجوده الثاني» أي وضعاً متحؤلاً عن وضع الأنا (الذي استدعاه 
کرو و في الآن لفسه» 0 وضع الأنا المأساوي في 
العالم» ؛ إلى وضع اا للعالم ذاته» أى إلى ا > لا ا 
يتعاطف معه عالم الوجود» بل أقول ل ا عالم الوجود ليسقط في 
سياق معاناته. ليصبح حدث السقوط المسند إلى كل من الأنا والرمز» ومن 
ثم أخيراء «حدثاً كليّاً» يشخّص مشهدا كلياً لسقرط «كلي» شامل . فإسناد 
جلث «الموت» بصيغة المضارع ايموت» إلى كل من «الشمس! في قول 
المقالح”" «الشمس تموث قبل طلوع الشمس» و#الماء؛ في عبارة دروي (© 
يموت الماء في الغيم» و«النار» في عبارة السياب”" «تموت ار الليل» لا 
ص مشهد موت من تعلق ب دت الموت لغواء أي خياب اكات 
«الشمس» أو «الماء» أو انار الليل» التي أسند إليها حدث الموث بوصفها 
رموز إمكان تُستّلب إمكانيتهاء ولا مشهد موت من تعلّق به حدث الموت 
ا أي تلاش حياة من ترمز له تلك الرموز من «أنوات» إنسانية متكلمة 
في سياق ال بل يفون سيدا الكلياً) لموت «كلى» يشمل - بالإضافة 
إلى موت من تعلق به حدث الموت لغوياً رور سرك الك 
نافيا موت كل موجودات العالم التي لها صلة بعالم الإسنادء أو بسياق 
اساد ٠‏ سوه يشي د على مغر الإستام اللقوين مرت اة ال 


(1) «الكتابة للموت» الكتابة بسيف الثاثر» ص 56. 

(2) «ضباب على المرآةا» الديران؛ ص 276. 

)3( الام والطفلة الضائعة»» الديران» ج 1» ص 154. 

)4( وئريد بالموجودات؛ التي لها صلة بعالم الإسناد» مرجودات عالم الإمكان الرمزي في 
التجربة؛ عناصر التجربة الإبداعية» مكوناتها اللغوية والشعرية بوجه عام أما الموجودات 
التي لها صلة بسياق الإسناد فهي مرجودات عالم الواقع الدافعة إلى الإسئاد أو المحرضة 
عليه . 
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ويا «الشسن): او الما أو لاليارة رة رر من جه ووه 
مرجعاً للرمز من جهة» أي بوصفه رمز إمكان يفضي موته ‏ غياب إمكانيته 
الرمزية ‏ إلى موت غياب إمكانية كل موجودات عالم الإمكان الرمزي 
الذي يمثل الرمز المسند إليه أحد عناصره» وبوصفه موجوداً واقعيّاً (شمساًء 
أو ما أو نارء حقيقيّة يمثل وجود كل منها شرط الوجود الإنساني 
والكوني) يفضي موته ‏ غياب وجوده عن مسرح الحياة الإنسانية إلى غياب 
الحياة الإنسانيّة والكونية. ليشمل ‏ على مستوى الإسناد السياقي - موت 
اال ا آنا لاان :الل قرس إل ولك الو 
بوصفه ‏ من جهة - أنا ‏ الإنسان الفردء الذي يفضي موته ‏ غياب إمكانيته 
أو تلاشي وجوده» الآن» هناء في سياق التجربة - إلى تلاشي عالم وجوده 
الممكن» في سياق التجربة» وبوصفهء من جهة ثانية» موت آنا - الإنسان 
الجمعي› أو الكونيّ الذي يفضي موته ‏ غياب وجوده المفتوح على العالم 
في كليته ‏ إلى موت الوجود والعالم برمّته. الأمر الذي يؤكد تحؤّل «حدث 
الموت» فى سياق عملية «الإسناد» إلى رمز الإمكان هنا إلى «حدث كونى» 
باصي مدو قرط الكو درا وان دل سهد سرا ١‏ 


وإذا كان «حدث الموت» في نماذج الإسناد هذه قد شخخص مشهد 
السقوط الكوني في عالم الموت من خلال الصيغة النحوية التي اتخذها 
المسندء أي من خلال صيغة «المضارعة ‏ يموت» التي وفرت للمشهد إمكانية 
الحركة في سياق الزسن» استمرار معاناة الموث في سياق الزمن» تحول 
اوس إن احدث مستمر» في الزمن» أي إلى اموت درامي» يتحمّق الآن في 


المشهد المنظور»؛ أي في سياق الحركة”''؛ لا في سياق «السكون»ء في 


(1) فحين نقول مثلاً إن فلاناً ايموت» فهذا معناه أنه ما يزال يعاني الموت - أنه ايَنْزِع» ‏ أنه 
ايسقط في السكون؛ حيث غياب الحركة» وغياب الحدث» وتلاشي إمكانية الحركة» 
وإمكائية الأحداث»» ليمكن القول إنطلاقاً من هذاء إن معنى القول: «الشمس تموت قبل 
طلوع الشمس» و«الماء يموت في الغيم» هو معنى القول: الشمس اتميل» نحو المغيب = 
تتحرّك باتجاه المغيب النهائي = تسقط في المغيب النهائي = تغيب قبل أن تبزغ = يختفي 
وجودها قبل أن توجد «تموت قبل أن تولد» وإن «الماء يتحوّل» في الغيم = يتجمد في الغيم 
= يختفي وجوده في الغيم = يسقط في العدم قبل أن يوجد (يموت في رحم الخلق قبل أن 
يولد). 
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سياق معاناة السقوط باتجاه الموت النهائي» لا في سياق السكون في عالم 
في سياق الاستسلام للموت النهائي أو السكون في عالمه ‏ أقول إذا كان 
حدث الموت هذا قد شخص مشهد السقوط في عالم الموت على هذا 
النحوء فإن أحداث موت أخرىء في نماذج إسنادية أخرى» قد شخصت 
مشهد ذلك السقوط الكوني في حالة الموت» ولكن من خلال الصيغة اللغوية 
للمسند وصفة أخرى تتعلق بطبيعة حدث الموت ذاته. فحدث كالحدث الذي 
يمثله الفعل «يهوي» المسند إلى «شعاع الشمس» في قول دنقل”" افشعاع 
الشمس يهوي كخيوط العمنكبوث» أو الفعل «تتهاوى) المسئد إلى «أمواج 
البحر» في قول المقالعح” : 
لا ماء في البحر 
أمواجه تنهاوی 
لا يعرض لنا مشهد الموت بوصفه حدث سقوط ميتافيزيقي يأخذ 
ابتداد فق الزماك فككه بل يحض لجا مهد GS‏ سو 
فيزيائي يأنخذ امتداده في الزمان» وفي المكان في آن معأء أي بوصفه حركة 
ا E‏ تأخذ حيزها في المكان كما تأحذ 
في الزمان. ف «شاع الشمس يهوي» معناه اضوء الشمس = يختفي عن 
8 00 لأن لحظة هوي الشعاع - الضوءء هي لحظة غيابه» اختفائه 
عن عين الناظر . غير أن الشاعر قد جعلنا نراه لأنه قدّمه لنا «شعاعاً يهوي2» 
أي متحركاً حركة مجسّدة» فى شکل› ف ايهوي» معناه ايسقط الآن 
اي ذم لے ند و ويل اب لقا لقال د رة قوط فی حيز 
زماني مكاني = له جسم (شكل + لون) = له صورة حسيّة ترى بالعين وتلمس 
باليد. إن سكن ناه تشبود عاد لي سقيور: تخالل اماملا الا هنا فى 
إطار تلك الصورة الحسية للسقوط. 


و«أمواج البحر تتهاوی» معئأه أمواج البحر تتساقط في الهواء» في فراع 
(1) «العشاء الأخير؛ الاعمال الشعرية» ص 178. 
000 ذو واس , البحر 0 والاغتيال «الخروج من دواثر الساعة السليمائيةا» ص 44, 
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البحر (بعد أن خلا البحر من الماء) = تتلاشى في فراغ البحر = تتحوّل إلى 
عدم لا یری لأن وجود الموج مرتبط بوجود الماء في البحر» وما دمنا لا 
نرى ماءٌ في «البحر»؛ لأن المقالح قد قال لنا ١لا‏ ماء في البحر؛» فإننا أيضاً 
ا وده الي غير أن المقالح ق سلما ثرى 
هذه الحالة من العدم أو من الفراغ» عبر حالة أخرى من «إعدام العدم» أي 
عن ا ا ری ی مار ی طلن: كدر سے کا 
- في مشهد الإعدام. الرؤياري - معانية سقوطها النهائي لا أكثر. وهو ما يعنى 
5006 الموت هنا بكائنات «مَعْدّمة) أي : تم إعدامها قبل الآن ا 
المشهدء ولكنها تَمْثْل الآن - هناء في المشهدء a‏ المأساوي 
في العدم, ESS‏ علا ميل سترطيا النهائي والحاسم في العدم. 
وهذا خلافاً لما عليه الحال فى أحداث موت أخرىء تعلّقت بكائنات رمزية 
غير امُعْدَّمة» ولكنها تعاني ۴ سياق الإعدام» ومن تلك الأحداث حدث 
«الآنين» المسند إلى كل من «الريح» في قول السياب”": 

غريق في غياب الموج تنحب عند الغاق 

تثن الربح في سعف النخيل عليه ترثيه 

وإلى «القٻور» في قوله كي 


من قاع قبري أصبح 
حتى تتن القبور 


الجريح. . 
و«المياه» في قول المقالم : 


)1( «ليلة في العراق»» ج 1» ص 629. 

(2) الغاقة: النورس» طائر بحري . 

(0) ارسالة من مقبرة؛» الديوان» ج 1» ص 389. 

(4) احطبة الهندي الأحمرا» أحمد عشر كوكباً» ص 45. 

(5) لامرثية عصرية لمالك بن الريب؛» أوراق الجسد العائد»ء ص 63. 
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تبكي المياه في مواقد الشتاء 
و«النوافذ» في قول المقالع”" : 
إني رأيث النوافل تبكي 
وحدث «العويل» المسند إلى كل من «السفين؟ ر«الشمس! في قول 
السات : ١‏ 
أتلك السفين التي ْول 
على مرفأ تاوحته الرياح 
4 . 
وفر ١‏ 
الشمس تعول في الدروب: 
بردانة أنا والسماء تنوم بالسيحب الحليد 
فهذه الأحداث كما تلاحظء لا تشخص مشهد سقوط تلك الكائنات 
الرمزيّة التي تعلقت بها في العدم» بل مشهد سقوط تلك الكائنات في امعاناة 
الإعدام»؛ إعدام ال «هو ‏ الغريق» السياب الذي استدعى «أنين الريح» أو 
سقوط «الريح» في معاناة فقده والأنين عليه في النموذج الأول. وإعدام ال 
«هُمْ ‏ الموتى» في ظلمات القبورء الذين استدعى وضعهم المأساوي في 
القبورء اأنينَ القبور» عليهم أو سقوظ القبور في معاناة مخاض ولادتهم من 
جديد» البعاث حياتهم من جديد؛ في النموذج الثاني»؛ وإعدام ال الهو 
شعب المكان الجريح» الذي استدعى «بكاء الريح» أو «سقوط الريح» في 
معاناة «ثكله) أو «البكاء» على مصيره في النموذج الثالث. وإعدام الوجود 
الممكن لكل من «الماء» و«النوافذ؛ في النماذج 4ء 5 الذي استدعى «بكاء» 
كل منها على وجوده الممكن» أو سقوط كل منها في معاناة تل وجرده 
الممكن الذي كان وانقضى . وإعدام الأنا السياب (من تخلو من وسجحوده 
السفين › أو من تبيحث عن وجوده ا السفين واالشمس») الذي استدعى عويل 
كل من «السفين» و«الشمس» أو سقوط كل من السفين والشمس فى معاناة 
(1) «قراءات في أوراق الجسدة؛ أوراق الجسد العائد من العرت» ص 0. 


(2) «الأسلحة والأطفال؛. الديران؛ ج 1ء ص 56#. 
)3( مر خی ان٤۰‏ شه » ص 1047 
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تكله والعويل على مصيره في النموذجين الأخيرين. الأمر الذي وضعنا ‏ في 
هذا السياق ‏ في مواجهة نوعين من «السقوط» في سياقِين من «معاناأة 
الإعدام»: 


سقوط الأنا ‏ المسند إليه» في سياق معاناة إعدام ال «هو» أو ال اهم» 
الذي استدعى لتشخيصه حدث «الأنين» فى حالتين» وحدث «البكاء» في 
حالة واحدة» 

وسقوط الأنا ‏ المسئد إليه» فى سباق معاناة إعدام ال «أنا» المسند إليه 
سمو 4 في ع 8 
ذاته الذي استدعى لتشخيصه حدث «البكاء» في ثلاث حالاات» وحدث 
«العويل» في حالتين . 

تكون أحداث «الأنين» و«البكاء» و(العويل» بهذا قد شخصت - لكو 
نين ١‏ : 


أحداث صوت متطورة بعضها عن بعضها الآخر"'' ‏ مشاهد متطورة من 
السقوط في سياق متطور من معاناة الشكل أو «الإعدام» على النحو الذي 
رأينا. لنصبح بهذا إزاء أحداث سقوط كينوني» مسندة إلى رموز الإمكان» 
يمكن وصفها بأنها : 


1 


2 


3 


4 


أحدات سلبية؟ لأن تاثيرها لا يتجاور حدوه المسيد إليه إلى غيره؛ 
ولذلك فهي : 

مِنْ استدعاء وضع الأنا في سياق معاناة الواقع» لا من استدعاء وضع 
الأنا في سياق معاناة الوعي المفارق بإمكانية العالم الرمزي» أي من 
استدعاء معاناة الأنا وضع أناها الفردي أو الجمعي في الواقع 
الاجتماعي أو التاريخي. 

لسن المسند اليه الرمزي (تمنحه هوية إنسانية) أي تجعله كائناً إنسانياً 
أليفاً يتعاطف مع الأناء ينفعل بوضع الأناء ويتفاعل معه» ومن ثم 
يتحوّل إليه ليعانيه وضعا له. 

تقول وضع المعاناة الكلي في سياق معاناة الأنا وضع أناها الكلي في 


العالم. 


(1) 


فالبكاء متطور عن الأنين والعويل متطور عن البكاء. 
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5- لتقول» من ثم» صراع الكينونة المفتوح على العالم في كليته. 

وهذا خلافاً لما انتهى إليه الحال في أحداث أخرى تم إسنادها إلى 
ردول الأكان واتكيت NR‏ بكزنيها اتحداكاً يمكن وضنها بانيا: 
1 - إيجابية لأن أثرها يتجاوز حدود المسند اليه إلى غيره. ولذلك فهي : 


عفن ادها وضع الأنا في سياق الوعي المفارق بإمكانية العالم 
الرمزي» وتحول الرمز المسند إليه في سياق الوعي المنكسر بتحوّل 
هويته الرمزية. 

3 تُوَحَشِنُ المسند إليه الرمزي (تمنحه هوية متوحشة). أي تجعله كائناً 
متوحشاً يفترس حياة الأناء ويحيل وجودها إلى عدم . 

4- تقول وضع المعاناة الخاصة في سياق تحوّل المسند إليه الرمزي - 


E س‎ 


و-حشله . 


5 تحوّل السقوط» من سقوط في وعي ضرورة الواقع المعيش» إلى سقوط 
في وعي ضرورة اللغة» الإبداع. 

6 حول مجال الصراع والمواجهة؛ من ثم» من صراع كان مجاله عالم 
الضرورة الواقعي» إلى صراع يصبح مجاله عالم الضرورة المتعالي على 
الراقع» أي في عالم الإمكان الشعري» أو الإبداعي؛ أي إلى صراع مع 
اللغة؛ مع عناصر عالم الإمكان الرمزي» وعلى نحو أفضى إلى اتوتر 
العلاقة بين الأنا وعناصر ذلك العالم الرمزي» (أي بين المسند إليه 
نحوياً وهو الرمزء والمسند إليه سياقياً وهو الأنا) في مرحلته الأولى» 
ثم إلى إنفصام العلاقة نهائياً بين الأنا وعناصر ذلك العالم الرمزي في 
مرحلة الصراع الثانية» وعلى نحو أدى إلى تحوّل موقع الرمز في سياق 
بئاء الجملة الشعرية» كما سنلاحظ فى سياق تناولنا للفقرة الآتية . 
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ثالثاً . تحوّل موقع الرمز 
سقوط العالم الرمزي في المفارقة 

ويأتي تحوّل موقع الرمزء في سياق بناء الجملة الشعرية» | إنبغاقاً من 
تحوّل علاقة الأنا بالرمز (رمز الإمكان طبعاً) وتجسيداً ‏ في الآن نفسه. 
لذلك التحوّل. فبعد أن كانت علاقة الأنا بالرمز (في سياق السقوط السابق) 
علاقة تماو (لأنه كان» أي الرمزء ما يزال في وعي الأنا رمز إمكان» ولما 
يتحول بعد إلى رمز ضرورة) كان موقع الرمز في بنية الجملة الشعرية» وهو 
موقع الأنا نفسها (أي كان موقعهما في سياق الجملة a‏ 
المسند إليه الضحية» أو الفاعل المستلب بفعله في كل الأحوال). أما 
اختل - (بسبب سقوط رمز الإمكان في وعي المفارقة» وتحؤله. 0 
ذلك الوعي | إلى رمز ضرورة) ان هذه العتلاقة باتجاه «التوتر» ف 
«الانفصام»» فإن موقعهما في سياق بناء الجملة الشعرية» لا بد له أن يحتل 
باتجاه تحوّله إلى «موقع» لأحدهما (وهو الرمز) دون الآخر (وهو الأنا) الذي 
تحوّل» في «مرحلة التوتر» إلى مجرد مراقب. وباتجاه تحوّله في «مرحلة 
الانفصام) إلى موقعين متقابلين ومتناقضين: أحدهما للتأثير» أو للفاعلية» 
وقد جعل يتحول إليه الرمزء والآمر لتلقي الأثرء أو للمفعولية» وقد جعل 
يسقط فيه الأنا. الأمر الذي يعني قيام عملية الإسناد إلى الرمز هنا على 
أساس أن الشاعر الرائي» وقد خاب أمله في إمكانية التجاوز:رؤياويا غبر 
إمكانيّة الرمز ‏ بعد أن انكشف له زيف ما كان قد اعتقد في الرمز من إمكانية 
خلاص أو تجاوز ‏ فإنه لم يعد يقول لنا وضع معاناته في سياق ما تحؤّل 
عنه» أو هرب منه» أي في سياق علاقته بالواقع المعيش» بل أصبح يقول لنا 

معاناته في سياق ما تحڙل إليه أو هرب إليه» أي ما انكشف له من 
أمر العالم الرمزي» أي في سياق معاناته «وعي الحقيقة»؛ حقيقة الإمكانية 
التي كان قد أمّلها في العالم الرمزي. ولذلك فالشاعرء هناء ل افيه 
الإسناد إلى الرمز لم يعد يستبدل بوضع معاناته في الواقع› از انان 
رمزه في الممكن» ولا بمعاني الضرورة الإنسانية القائمة فيه» أو المتحققة له 
في سياق معاناته الواقعية» معاني ضرورة رمزية ة قائمة في الرمزء أو متحققة 
للرمز في سياق استجابة الرمز لمعاناته ‏ بل جعل يستبدل بوضع الرمز 
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الممكن وضعاً للرمز غير ممكن» أي بوضع الرمز المُوَّنْسَنء وضعاً للرمز غير 
مؤنسن» أي وقد استحال وحشاً يفترس حياة الأناء وحياة الآخر. ليستبدل ‏ 
من ثم بوضعه في سياق وعيه بإمكانية الرمز وضعاً له في سياق وعيه 
بضرورة الرمز» ومن ثم بوضعيّته في سياق تماهيه بالرمز» وضعية أخرى له 
في سياق انكسار علاقته بالرمز أخحذت شكل: 

يَتَوَّحْشَنٌ رمز الإمكان في وعي الأنا < تتحوّل الأنا . في سياق هذا 
الوعي إلى مجرد مراقب» يرصد ملامح تلك الوّحْشئة ب في «مرحلة التوتر»» 


سس 


لم إلى «ضحيّة) تسقط في معاناة تلك الوحشئة في المرسلة الانفصاما. 

وهو ما يعني على مستوى بنية الإسناد الفعلي إلى الرمز تخلي الأنا 
عن «موقع المسند | إليه» الفاعل في الجملةء لتغيب نهائياً عن بنية الجملة في 
مرحلة التوتر» أو لخدو مق ماتا ت ا لاساد إلى الرمز في مرحلة الا نفصام»؛ 
أي لتسقط في موقع تلقّي أثر فعل الفاعل الرمزي عليها في الجملةء أو 
لتصبح في موقع المفعول به» بعد أن كانت هي وإيّا الومز في موقع الفاعل 
في الجملة الفعلية. 

وتتجلى حالة الغياب في سياق «التوتر» الأولى في قوله المقالع”': 

تلمع أنياب الليل على شرفة منزلك المتهدم . 

فلحن نلاحظ أن الحضورء في بنية هذه الجملةء لم يعد ل «أنا» 
تتماهى بالليل؛ لأنها ترى في الليل حلاصا أو إمكائيّة لخلاص رؤياوي 
ممكنء بل ل أنا» تنفر من الليل» تخاف من الليل؛ لا ترى في الليل 
خلاصاً ولا إمكانيّة لخلاص» بل على العكس ترى في الليل خطراً يتهدد 
حياتها وحياة الآخر . ولذلك فهي تهرب من الليل» ٠‏ تنزاح عن مكان حضوره» 
عن موقعه الفاعل في سياق الجملة بما هو مسند إليه؛ ابل عن باق 
استحضاره في الجملة؛ أي عن مجال تأثيره في الجملة؛ بوصفه متعلقاً من 
متعلقات الإسناد إليهء ‏ لتراه ‏ هذه الأنا ‏ من خارج موقعه» ومن خارج 
تال تاتترف هك أن هذا وهنا :ادا ھا ضور الان رالبكان 
(زمكان الرؤية) يملا الزمان بحدث «للمعان» المستمر المسند إلى «أنيابه» 


(1) #بيروت... الليل والرصاص: وتل الزعتر»؛ الكتابة بسيف الثائر. . ٠.‏ ص 64, 
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«تلمع أنياب الليل» ويملا المكان ‏ مكان الرؤية ‏ بشرفة المنزل المتهدّمء 
التي تمثل مكان حضوره أو سياق استحضاره. لا سيما أن المنزل المتهدم 
الذي ينوجد الليل في شرفته» هو منزلكِ أنتٍِ المخاطبة» بيروت» أي أنتٍ 
الحاضرة» الآن ‏ هناء في سياق رؤيا الليل المفارق» أي المتحوّل أسداً 
يفترس حياة بيروت (يهدم منزلها)ء ويهدّد. بالخطرء حياة الأناء التي تمثل 
ا جوا دن کاو نووت أو ادا لها 
غير أن ما ارتأيناه من تهديد الليل ‏ بالخطر ‏ لحياة الأناء قد يتطوّر ‏ 
مع تطوّر علاقة الأنا بالرمزء باتجاه الانفصام ‏ ليصبح خطراً حقيقيًاً تتعرّض 
له بشكل مباشر ‏ حياة الأناء وحياة الآخرء على حد سواء» بل قد تتعرّض 
له كلية الحياة الإنسانية» بما في ذلك حياة الأنا التي لم تعد بمعزل عن ساحة 
الخطر» أو عن سياق الصراع -> السقوط في معاناة التحوّل الرمزي» أي بين 
براثن رمز الإمكان المتحوّل وحشاً يفترس حياة الأنا. 
ويكفي لإيضاح هذا التحوّل أن نرى «الليل ‏ الوحش» الذي كان ما 
يزال - في سياق الغياب السابق للأنا ‏ وحشاً يستعد للانقضاض على الفريسة 
أو للفتك بالفريسة (وحش + فاغر فاه = يستعد للانقضاض على الفريسةء أو 
للحظة الفتك بالفريسة) أن نراه هناء أي فى مرحلة حضور الأنا فى سياق 
I‏ زوق اخل رنيلك والكناة: بتعرمن غياة الأنا ميامل الات 
ال 
li...‏ وحدي يأكلني الليل 
أو وقد أخذ «يّشْرّب دَمَ) أنا ‏ المقالح» الراحل الجمعي” : 
.. كنا في القطار نسير دماً 
يشربنا لهاث الليل والقبر المسافر 
أو افا صروت السات الان : 
وتخنق صوتي الظمآن وهوهة الدجى 
(1) «سفر أيوب»» الديوان» ج 1ء ص 266. 


(2) «مرثية أولى؟؛ أوراق الجسد العائد من الموتء ص 52. 
(3) «ليلة في العراق4؛ الديوان» ج 1» ص 625. 
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أو وهر ايعقل) لصغار عبد الصبور (شعراء الرؤيا) الرعب تحت 


ا 


والليل يعقد للصغار الرعب من تحت الجفون 
5 وقد («ارتمى» على شوارع مديئة عبد الصبور مخفا شطائها 


: 0 1 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 


الليل حينما ارتمى على شوارع المدينة 
وأغرق الشطآن بالسكينة 
تهدمث معابر السرور والجلد 
لا شيء يوقف الأساة لا أحد 

أو أن نرى «الريحا وقد «جنّت» على نافذة عبد الصبور' : 
جنت الريح على نافدتي 
في مسائي فتلكرث أبي 

أو وقد «انفجرت» بجلد درويش 
عندما تنفجر الريح بجلدي 
وتكف الشمس عن طهو النعاس 

أو وهي اتطفئع! شموع السياب؟ : 
مثلما تطفئ الريح ضوء الشموع 

أو وقد ألحذت «تخطف» قلوع RE‏ 


5 


... الريح تخطف القلوع 


, 0 


الهجم التتارا. الديوان» ص 16. 

«الشىء الحزين"؛ الديوان؛ ص 110, 

ای ا هن 1710 

#الجرح القذيم»: الديران» ص 170 

تعرس في قريةف ج اء ص 345. 

الجادل الكرة لرن الا 
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(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 


8 1 
أو تصك» نافذة E‏ 1 


قد يصك الريح نافذة فيشرعها إلى الصبح 
تطل عليك منها عين بوم دائب النوح 
أ وقد الحرفت هرقا ف : 
ومرفأ ثغري إذ جرفته رياح ابتهال 
أو وهي اتمضغ» صمت عباءة حمدان - المقال: 
قال حمدان والريح تمضغ صمت عباءته 
أو وهي «تمتص» صوت المقاله : 
ينحني الصوت 
يمتصه في الفضاء السحيق رياح رمادية 
أو وهي «تصفع» وجه دنقل بالعواء : 
والريح تهبٌ» وتصفعني بالعواء. . 
أو وقد أخذت أنا درويش الجمعي لترميها ورقا أمام فنادق الغرباء : 
يأخذنا الرحيل في ريحه ورقاً ويرمينا أمام فنادق الغرباء 
مثل رسائل قرئت على عجل . 
أو آن نرى «النهر» نهر درويش وقد أخذ يبصق ضفتيد29: 
وكان النهر يبصق ضفتيه قطعاً من اللحم المفتّت في وجوه 
العائدين 
وأن نسمع «نحيب» نهر المقالح» وقد أخذ يطارد كل الأشجار“ 


«منزل الأقنان». الديوان» ج 1» ص 277. 

اخحذينى)» نفسه» ص 244. 

0 الكتابة بدم الخوارج»؛ الخروج من دوائر الساعة السليمائية» ص 96. 
«قصيدة فى رثاء بقعة الضوء؟؛ أوراق الجسد العائد من الموت» ص 26. 
اظيا ب كمف اعمال القرية» من :159 

«شتاء ريتا الطويل»» أحد عشر كوكباً»؛ ص 81. 

«الجسر)ء الديوان» ص 352. 

«إيقاع الظهيرة»؛ أوراق الجسد» ص 33. 
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ونحيب النهر يطارد كل الأشجار 
ويزرع في الطرقات الخوف 
وفي الأفواه الصمتٌ 
وفي الأحداق الموثث 
وآالبحرة وقد أخل يطلق الرضصاض على ثوافل رؤيا دروية 210 
.. البحر يطلق الرصاص على النوافل 
أو وهو ايرتوي! من دم المقالم”© : 
أي بحر من الموثت هذا الذي يرتوي من دمي 
يرتوي من حروف القصائد 
أو وهو ايلعق» جثة بيروت» كما يقول المقالح ارف : 
من رأى جثة الأبيض المتوسط تلعق جن يروت 
أو أن نرى «الأرض»» أرض المقالح» وقد أحذت تعلك أيامه 
4 , 
الذابلات :٠‏ 
ونحن الضحايا نتوق لفاتئة لا ترق 
هي الأرض تعلك أيامنا الذابلات فتخضرٌ قشرثها 
فإذا امتلأث يتعالى أنين الميخاض 


وأرض درويش» وقد الخدت تسى ا اوا هة وتحشرها فى الممر 
KO‏ 
الأ 
تضيق بنا الأرض» تحشرنا في الممر الأخيرء فتخلع أعضاءنا كي 
نمر 


(1) «مديح الظل العاليا» ص 54. 

(2) «الكلمة وضفادع الموسم؟» الخروج من دوائر الساعة السليمانيةء ص 5#. 
(3) «رباعية من مقام الدم والزعتر؛ الكتابة بسيف الثائر» ص 105, 

(4) «الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضل»؛ نفسه. ص 50. 

(5) «تضيق بنا الأرض»»؛ ورد أقل» ص 17. 
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وتعصرنا الأرض. . . 
ادرو ية الات ود عاذت ال فو الط و وه 
وتلتتٌ حولي دروب المديئة: 
و«طين أنهار السياب» وق غات فا يصن أمغار 24 
سود كما اسودّت الأموات أنهاري 
فالطين فيها فم يمتص أسفاري 
أو أن ترف لاء وقد ضار عفرا ا فل خا درو 
ستتسع الصحارى. . عما قليل. . حين ينقضٌ الفضاء على خطاك 
و«الرعد) وقد اتمدد» في أحداق أرض المقالح» فاو کی 
الرعدء بلا صوت» يتمدّد في أحداق الأرض. 
ونأفق رؤيا» السياب» وقد أخذت اتحطمه» الغيوء!8©: 
أحسستٌ بالليل الشتائي الحزين» وبالبكاة 
ينثال كالشلال من أفق تحطمه الغيومُ 
وااشجر كلمات» المقالح وقد أسلمه للصمت”© : 
أسلمني شجر الكلمات إلى الصمت. 
وهكذا بقية رموز الإمكان التي أضحت - في سياق الوعي المفارق 


بإمكانيتها ‏ تمارس قمع الأنا الواعية واستلاب وجودها الممكن في عالم 
الرؤيا الشعرية على النحو الذي رأينا. 


(1) 
02) 
(3) 
(4) 
(5) 
(4) 


الجيكور والمدينة». الديوان» ج ا ص 502. 

لبور سعيك)ا ) الديوات» ج اق ص 502. 

المديح الظل العالى»» ص 7 

«قراءة فی كتاب غمدان؛؛ الكتابة بسيف الثائر» ص 2 
«ليلة في باريس» الديوان» .= 1 ص 621. 

«قصيدة في راء بقعة الضوء»» أوراق الجسد» ص 27. 
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رابعاً : التماهي بالرمز في سياق معاناة التحوّل 
جدلية العلوٌ < السقوط 

وهي معاناة تبدأ ببحث الأنا عن إمكانيّة التحوّل إلى عالم الإمكان في 
التجربة ‏ الرؤياء أي بمعاناة البحث عن «باب» للدخول إلى ذلك العالمء أو 
عن اجسر) للعبور إليه. وهو «باب» أو اجسر) قد تجله الأنا ‏ خلال عملية 
بحثها عنه ‏ وقد لا تجده. بل الأصل أنها لا تجده» كما نلحظ هذا في وضع 
أنا درويش» التي ما فتئت تشكو إلى أبيها غياب إمكانية الباب» أي باب» 
أي سواء لدخولها إلى عالم الإمكان (مرموزاً له بالبحر)؛ أو لخروجها 
” 
ميك َ 


لا باب يفتحه أمامي البحرٌ. .. 
قلت : قصيدني 
حجرٌ يطير إلى أبي حَبجلاً. أتعلم يا أبي 
ما حل بي؟ لا باب يغلقه علي البحرٌء لا 
مرآة أكسرها لينتشر الطريق حصىئ. . . أمامي 
أو زبذ. .. 
وإذا قذّر للأنا أن تجد «الباب»ء فإن الباب» حيئئكٍ قد يفتح للأناء وقد 
لا يفتح» بل الأصل فيه أن يظل موصداً في وجه الأنا. ولذلك تتطوّر معاناة 
الأناء في هذه المرحلة؛ أي في مرحلة حضور الباب» لتغدو معائاة لطرق 
الباب في محاولة فتحهء أو الولوج منه. وهي معاناة قد تفضي إلى فتح الباب 
وقد لا تفضي إلى فتحهء لا لشيء إلا لأن من تبحث عنه الأنا ‏ فيما وراء 
الباب ‏ لا يوجد أصلاً كما يوحي بذلك سؤال السياب في قول : 
وأطرق الباب» فمن يجيب. يفتحٌ؟ 
أو لأن من يوجدء عند الباب» أو فيما وراءه» ليس هو من تبحث عله 
الأناء ولكنه من تفرٌ منه الأناء ولذلك فهو ليس من يفتح لها الباب» بل هوء 


(1) «على حجر كنعاني في البحر الميتة؛ أحد عشر كوكباً. ص 55. 
)2( دار جدي۲» الديوان» ج |» ص 143. 
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بالعكس» من يغلق في وجهها الباب» من يقمعهاء أو يتجاهل ‏ على الأقل - 
طرقاتها على الباب. وهذا ما يوحي به وضع دقل ین فول 

كنت لا أحمل إلا قلماً بين ضلوعي. 

كنت لا أحمل إلا.. . قلمي. 

في يدي : حمس مرايا 

تعكس الضوء (الذي يسري إليها من دمي) 

. طارقا باب المدينة 
- «إفتحوا الباب» 
فا ر5 الحرية 
أو لأن الباب الذي تعاني الأنا محاولة فتحه قد استحال هو نفسه فى 

و الانا: مور فا بست علا فج أو اختراقه» كما يوحي بذلك قول 
دنقل نفس : 

أمطري يا قبضة الزبد التي تدعى سحب 

أمطري رغوتك الجوفاء في كوب اللهب 

هذه الأسوار ما رقت لدقاتي الحزينة 

أما إذا أفضت معاناة طرق الباب إلى فتحه» فإن الأمر حينذاك» يغدو 

مختلفاًء فالباب كما نعلم لا يفضي بمن يُفبّح له إلى عالم إمكانية التحقق 
المباشرء بل إلى عالم إمكانية البحث عن ممكن للتحقّق المباشر» أا 
عالم الفعل بحثاً عن ممكن للتحقّق» أو عن تحقّق ممكن. ولذلك فهذا 
العالم لا يحقّق للأنا علرًاً مباشراً في رؤيا العالم الممكن» بل يتيح للأنا 
فرصة البحث عن عالم ممكن لرؤياها ‏ علوّهاء أو عن تحقّق ممكن 
لكينونتهاء وهي فرصة قد توفق الأنا استغلالهاء وقد لا توفق» بل الأصل 
أنها لا توفق» نظراً لكثرة العوائق التي تحول دون وصول الأنا إلى الممكن» 
أو إلى لحظة التحقق الرؤياوي في الممكن» ونلحظ هذا في وضع السياب 
الذي ما فتئ يمد جسور التواصل مع الممكن (وَفْيّقة) ولكن لتستحيل تلك 


(1) احكاية المديئة الفضيّة؛. الأعمال» ص 233. 
(2) نفسه. 
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الجسور إلى سور يحول بينه وبينهاء ويغوص في أعماق البحار بحثاً عنهاء 
ولكن ليصطكٌ بصخور الخيبة والند. : 

ترامت السئون بيئنا : دما ونار» 

أمدّها جسور 

فتستحيل سور» 

وأنتِ في القرار من بحاركُ العميقة 

أغوص لا أمسّهاء تصني الصخورء 

تُقَطع العروق في يدي» أستغيث: آه يا وفيقه 

يا أقرب الورى إلى أنتٍ يا وفيقه 

للدود والظلام. 

وفي وضع المقالح الذي أخذ يسقط في «ماء الليل» (عالم الرؤيا) لا 

لشيء» إلا ليتابع رحلة خوفه في الفراغ ومن أجل“ : 

وحدي أسقط في ماء الليل 

أتابع رحلة خوفي 

يسألني الشارع 

أين سأخفي وجهي المفرغ من كل الأمنيات 

المفرغ من نبض التقوى 

المفرغ من... 

ورکضصت» ركضت. 

لكي أخفي وجهي في طقس الكلمات الرطبة 

يا للغة. . اللعنة. 

وفي وضع درويش الذي تمكن من التحوّل إلى إمكانية البحر (عالم 

الداخل). ثم أخذ يبحث في هذا العالم عن إمكانية التحقق فيه أي عن 


)1( لمديئة السراب»» الديوان» ج اء ص 162. 
(2) «قصيدتان إلى طفل الشمس»»؛ المبتدأء ع 1ء يناير 1094 م٠‏ من 25. 
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«الريح» التي تُعْلِيه في البحرء أو التي تمكنه من التكشّف في المستقبل عبر 
إمكانيّة البحر» ولكن دون جدوى”" : 

لا ربح ترفعني إلى أعلى من الماضي هنا 

لا ريح ترفع موجة عبن ملح هذا البحرء لا 

رايات للموتى لكي يستسلموا فيهاء ولا 

أصوات للأحياء كي يتبادلوا خطب السلام. . 

هذا إذا لم توفق الأنا في استغلال فرصة حضورها في عالم الإمكان 
الذي يفضي إليه الباب» أما إذا فقت الأنا في استغلال تلك الفرصة» 
وتمكنت من العلوّ في رؤا ان إن ذلك التوفيق لا يلبث - في 
الفالت ايسول إلى نشل أو رق إحفاق. اد معان نا يسول علد الآنا 
- في ريا ا إلى سقوط ‏ في رؤيا الضرورة»» ليتحوّل تجاوز الأنا إلى 
إخفاق» وهو تحؤّل جعل يفرضه في سياق تجربة رؤيا هذا التيار : 

1. واقع الصراع غير المتكافئ مع الآخرء كما نرى في حصار هذا 
الآخر (مَنْ وراء إسرائيل وهي أمريكا) لبيروت» ومن ثم في تدمير هذا الآخر 
لبيروت» فهذا الحصار . الدمار الذي تعرّضت له بيروت الواقع› قد فرض 
نفسه على أنا درويش» الرائي الجمعي لبيروت الممكن» أو على عالم إمكانيّة 
رؤياه لبيروت الممكن (أي على إمكانية الأفق» الشباك ذي الستائرء أبواب 
البيوت» الشوارع)؛ ليصبح هذا الحصار ‏ الدمار ‏ الآن هناء أي في سياق 
الرؤيا ‏ حصاراً ودماراً لهذا العالم الرؤياوي من جهة» ولمن يعلو رؤياوياً في 
إمكانيته» أو يبحث عن تحقّق ممكن مع بيروت من خلالهء من جهة ثانية» 
ويمكننا رؤية هذا التحوّل في قول درويش”© 


(1) «على حجر كنعاني في البحر الميت؛» أحد عشر كركباً» ص 56. 

(2) أقول في الغالب» احتراساً من بعض التجارب التي يستمر فيها علرٌ الشاعر في رؤيا الممكن 
حتى النهاية والنموذج الأرضح لهذه التجارب» هي تجربة السياب في رؤياه لممكن الثورة 
الفعل» عبر إمكانيّة المطرء أي عبر تماهيه بإمكانية المطر في قصيدته «أنشودة المطر» التي 
بدت مئل البداية» وحتى النهاية تجسيداً لتلك الرؤيا . أنظر القصيدة ة ص 474 وما يعدهاء 
الدیوان» ج 1. 

)3( مديح الظل العالي ) ص 9 60. 
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وهذا الأفق اسمنتٌ لوحش الحو 

نفتح علبة السردين» تقصفها المدافع 

تحتمي بستارة الشباك» تهت البناية. تقفز الأبواتث 
أمريكا وراء الباب أمريكا. 

ونمشي في الشوارع باحثين عن السلامة 

من سيدفئنا إذا متنا؟ 

عرايا نحن» لا أفق يغظينا ولا قبر يوارينا 

فنحن نلاحظ أن موضوع الصراع الواقعي في بيروت» قد فرض نفسه 
على أنا ‏ الرائي؛ ليصبح ‏ الآن ‏ هنا في أفق رژيا دوت السك و غا 
لرؤيا الأنا من جهة» وأداة لقمع الأناء أو لاستلاب وجودها الممكن من 
جهة ثانية. 

2. واقع الصراع غير المتكافئ مع الآخر + ضرورة الصراع. بما هو 
إمكانيّة وجود. ونلحظ هذا الصراع «المركب» أي الصراع الواقعي؛ أر 
المأساوي» المتحوّل ‏ في سياق تحوّل الوضع الرؤياوي في التجربة ‏ إلى 
صراع ضروري» أو ممكن» أي المتحوّل من صراع''' يُسقط علوٌ الأنا إلى 
صراع يعلي الأنا في قول السيّاب: 

الليل يحهض» والسفائن مئقلاث بالغزاة: 
بالفاتحين من اليهود 

بلقبن في حيفا مراسيهن ‏ كابوس تراه 

تحت التراب محاجر الفتى فتجحظ في اللحود 
الليل يجهض فالصباح من الحرائق. . . في ضحاه 
الليل يجهض فالحياه 

شيء نرجح لا يموت ولا يعيش بلا حدود 

شيء تفتح جانباه على المقابر والمهود 

شيء يقول «هنا الحدود! 


(1) اقافلة الضياع؟؛ الديوان»؛ ج ا ص IM)‏ 
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هذا لكل اللاجئين» وكل هذا. . . لليهود!». 

فنحن في تجرية السياب هذه إزاء عملية إجهاض - قتل» أو إعدام 
لوجود ممكن» تم إيجاده قبل الآن في رحم الليل (ليل الرؤيا) ‏ تتحؤل 
في سياق تحوّل هوية الموجودين في الليل وهم اليهود (من يملؤون 
السفائن) وتحوّل هويّة الصراع معهم من ثم - تتحوّل عملية الإجهاض 
القتل تلك في مرحلة أولى ‏ إلى عملية «اسْتِيّْلآدا أو بعث لوجود 
ممكن › > تم | إعدامه» قبل الآن» هناك ١‏ في الواقع»› في حيما» فلسطين (أي 
لوجود الإنسان الفلسطيني» » مَنْ كان قد أعدم قبل الآن ‏ أي في مرحلة 
الغزو + إجهاض اليل - ولكنه أخذ الآن يرى الواقع ويرفضه) ثم تتحوّل, 
عملية الإجهاض تلك في مرحلة ثانية» إلى عملية ولادة ممكنة للصباح» 
للحياة الممكنة في ظل الثورة (الحرائق) ثم» في مرحلة ثالثة وأخيرة» إلى 
عملية ولادة ممكنة للحياة الإنسانية الضرورية بوجه عام والليل يجهض 
فالحياة شيء ترججح... الخ). وهو تحوّل مبعثه ‏ كما أشرنا ‏ تحوّل 
هوية الصراع مع الآخر (اليهود) بعد أن تحوّلت هويّة هذا الآخر؛ من 
يهود غزاة نعرفهم (لأن وجودهم متحقّق في الواقع الذي نعيشه ونعانيه في 
واقع الصراع معهم) إلى يهود فاتحين لا نعرفهم (لأنه لا وجود لهم في 
الواقع الحقيقىّ؛ وإنما وجودهم وجود ممكن» أي متحمّق في وعي 
الإمكان)» ومن ثم من يهود حقيقيين» أو واقعيين» يقتحمون إمكانيّة 
الليل» ليعدموا ‏ الآن ‏ ما كان قد وجدء في رحم الليل» قبل الآن» من 
وجود جنينيٌ ممكن للأنا الجمعي» ومن ثم ليسقطوا علو الأناء الجمعي 
ا رؤيا الولادة الممكنة من رحم الليل (أي في إمكانية الزمن - الرؤيا) 
أو ليحوّلوا علو الأنا الجمعي هذا - بعد آن تحوّلوا يهوداً فاتحين:. لا 
غازين ‏ ليصبح علوًاً ضرورياً للأنا في رؤيا ولادة الحياة من رحم 
الموت» أي في رؤيا ولادة الثائر الفلسطيني - مَنْ سيقوم بالفعل الثوري 
فى فلسطين المحتلة من قبل اليهود الغزاة ‏ من رحم معاناة الغزو والتشرد 
فى قفي ووا النوزة اة او الي الك فى 
الواقع الجديد» من رحم الوجود الفلسطيني المجهض في إمكانيّة الليلء 
أي فى إمكانيّة رؤيا الوجود الفلسطيني الممكن» وولادة الحياة الإنسانية» 
ال الضروري للإنسان بوجه عام من رحم معاناة القمع والصراع بوجه 
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عام. ليكون حضور الآخر ‏ اليهودء بهذه الهويّة المزدرجةء أي الواقعية 
والممكنة» قد غيب الحضور» الوجود الفلسطيني الحاضر في الزمن (أي 
في رحم الليل) واستحضر بدلاً عنه ‏ الغياب» الوجود الفلسطي: 
الغائب في الواقع (أي في رحم المعاناة الواقعية). ومن هنا الي ر 
«ضرورة الصراع» فمثلما رأينا الصراع الراقعي مع الآخرء الحقيقي» يغيّب 
الوجود الممكن في الزمنء رأينا أيضأء الصراع الممكن في الزمن (أي 

بعد أن صار صراعاً مع آخر ممكن) يستحضر الوجود الممكن في اراقع 
ا يبعث حياة 0 في الواقع على النحو الآني: 


- اليهود الغزاة (في السفائن) يجهضون الليل = يسقطون الجلين الموجود 
في رحم الليل = يستلبون الوجود الجنيني الممكن ذ في الزمن الرؤيا. 


اليهود الفاتحون (في السفائن) يبعثون الموتى الموجودين في ثرى فلسطين 
- في رحم الواقع الفلسطيني = يخلقون فيهم الوعي بضرورة المقاومة 
والفعل + يحؤّلون وجودهم في الوعي بضرورة الفعل إلى وجود مباشر في 
الفعل الثوري الخالق للصباح + ليحوّلوا رالانا اللا 
الفلسطيني (من يتماهى به السياب) إلى علوٌ؛ وضرورة السقوط إلى 
إمكانيّة علوٌ. فالموت يغدو محرقاً للحياة؛ أو إمكانيّة لتجاوز الموت» 
ويغدو الصراع» والقمع»› أو الحدود» محارق أو محرقاً لتجاوز الصراع 
ولولادة الحرية أو لتجاوز الحدود. وهكذا. 


3. ضرورة الصراع الممكن (في الزمن) بحثأ عن وجود ممكن (في 
الزمن). والفرق بين هذا النوع من الصراع؛ والصراع الذي ارتأيناه في تجربة 
السياب الآنفة» دن اا ا وانتهى ممكداً . 
أما هنا فيبدأ ممكنا وينتهي ممكناً. بمعنى أنه هنا لم يعد صراعاً بين هويّتين 
مختلفتين (أي بين آنا مغزوّة» مُعْتَدى عليها (بالفتح) أي مشرّدة من أرضهاء 
وآخر غازي مُعْتَّدِي على الأناء غاصب لأرضها) لتحقيق غايتين مختلفتين 
(غاية الاحتلال والسيطرة على الأرض بالنسبة للآخرء وغاية الدفاع عن 
الأرض للحياة عليها بالنسبة للأنا) بل غدا صراعاً فى إطار الهويّة الواحدة 
الموحّدة للإنسان (الإنسان بمفهومه المطلق أو الكلي) لتحقيق غاية واحدة 
موحدة» هي ولادة وجوده الممكن في الزمن. ويطغى أنموذج هذا الصراع 
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في تجربة درويش كما نلحظ في قول" : 
0 فيها» فلا 

تغيّر هشاشة تكوينهاء لا تكسّر مرايا بساتينها 

ولا تُحَْفِل الأرض» لا توجع الأرض » أنهارنا خصرها 

وأحفادها نحن» أنتم ونحنء فلا تقتلوها. . 

سنذهب عما قلیل» خذوا دمنا واتركوها 

كما هي. 

و 

.. هنا في المساء الأخير 

نتملّى الجبالَ المحيطة بالغيم: فتحٌ. . وفتح مضاد 

وزمان قديم يسلّم هذا الزمان الجديد مفاتيح أبوابنا 

فادخلواء أيها الفاتحون» منازلنا واشربوا خمرنا 

من موشحنا السهل . 

فالصراع هنا لم يعد صراعاً بين أنا وآخرء بين مُعَْدٍ ومَغْتدى عليهء غاز 

ومغزوٌء بل غدا صراعاً بين «أنا» وأنا أخرىء أي بين «الأنا» و«الأنْتَ) 
بوصفنا جميعاً «أحفاد الأرض)”© فى التجربة الأولى» وبين ال «النحن» وال 
«أنتم» ةنا مها ا لكان عالم الإمكان الرؤياوي (إمكانيّة الجبال 
المحيطة بالغيم» المنازل المملوءة بخمر الإبداع) في التجربة الثانية. ولذلك 
فهو صراع يمكن وصفه بأنه صراع بين «أنا» تعلوء الآن ‏ هنا (في إمكانيّة 
عالم الإمكان الرؤياويّ» أو في الممكن من خلاله) لتُسْقِطَ بعلرّها هذا علوًاً 
آخرء كان قد تحقّقء قبل الآن هناء لأنا أخرى. فهو فى التجربة الأولى بين 
لآناء تعلق الآن مهنا فى إكائتة الا رقي رانا أرق تازعيا الان 
(أي في سياق عالم الإمكان ذاته) علوّها في إمكانيّة الأرض ذاتهاء ولذلك 
فهي تباشر الفعل في الأرض» لتغيير هويّة الأرض» لإعادة صياغة الأرض 


(1) «خطبة الهندي الأحمر؛ أحد عشر كوكباً» ص 44. 
(2) «في المساء الأخير على هذه الأرض»» أحد عشر كوكباً» ص 9. 
(3) التي تمثل إمكانية العلرٌ الآني عليهاء لا إمكانيّة الاستقرار عليها. 
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(تغيير هشاشة الأرض» تكسير مرايا بساتين الأرض. . .) على نحو يجعلها 
ملائمةٌ لعلرّها هي في إمكانيتهاء لا الأنا الأولى» التي أصبح علوّها في 
إمكانيّة الأرض» في هذه المرحلة» علوًاً في الدفاع السلبي عن هوية الأرض 
السابقة؛ للإبقاء على إمكانيّتها السابقة الملائمة لعلرّهاء ولذلك فهو علرٌ في 
السقوط. أو آخذ طريقه إلى السقوط النهائي والحاسم. 

أما في التجربة الثانية فهو صراع بي بين أنا جمعيّة تعلو الآن هنا في 
إمكانيّة «الجبال المحيطة بالغيم» المنازل المملوءة بخمر الوإبداع) وأنا جمعيّة 
أخرى تسقط الآن - هنا في استلاب إمكانية علوّها السابق» أي بين آنا جمعية 
تغليها إمكانيّةُ الزمانٍ الجديدٍ في إمكانيّة العالم» وأنا جمعيّة أخرى تُسقطها 
ضرورة الزمانٍ القديم في ضرورة العالم. ومن ثم بين أنا جمعيّة يفتح لها 
الرنان السديد كاد الحالم» واا جه اشرى كلق ع اران )ديه 
إمكانيّةٌ العالم . وهنا يتحول الصراع بين تينك الأنوين» ليقو راغا 7 
الزمن ومن أجله» بل ليغدو صراعاً بين عناصر الزمن نفسهاء أي بين الماضي 
(الزمن القديم) والحاضر (الزمن الجديد)ء بين الماضي الذي يسلّم مفاتيح 
عالم الإمكان ET‏ والحاضر الذي يتسلم من الماضي مفاتيح ذلك 
العالم ليسلمها > هو كذلك بدوره» إلى من هو جدير بهاء وهو الموجود 
الحاضر فيه المتعالي في إمكائيّته. 


غير أن هذا النوع من الصراع قد تطوّر في تجارب أخحرى» ولدى 
LT sS‏ - ليصبح صراعاً 
بين الأناء وآخر غير إنسانيّء قد يكون أحد عناصر تجربة العلرٌ ذاتهاء وهذا 
ما سئراه في سياق الفقرة 5 الآتية : 


4 . طبيعة تجربة العلوٌ ذاتها (إمكانيّة العلوّ تتضمن ضرورة السقوط). 
فالأصل في تجربة العلوٌ الرؤياوي هله أنها ‏ كما نراها عند عبد الصبور 
ودنقل بخاصة ‏ عبارة عن وثبة | إلى الأمامء ثم يتلوها توقف ضروري. ٠‏ فهي 
كالموجة يبدأ وجودها ببدء حركتهاء وينتهي وجودها بانتهاء حركتهاء ولذلك 
فهي ما إن تكون قد بدأت الحركة باتجاه العلو - الوجودء حتى تكون قد 
بدأت الحركة باتجاه السقوط ‏ العدم. غير أن الفرق بين صورة علد سه 
سقوط الموجة» وعلوٌ > سقوط الأنا في تجربة العلرٌ الرؤياوي هذهء أن 
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حركة علوٌ الأنا في التجربة قد تستمر ‏ شأن الموجة ‏ في الصعود المتدرّج 
باتجاه الاكتمال المتدرج والطبيعي في «الذروة» التي ما ان تكون الحركة قد 
وصلت اليها حتى تستحيل هي نفسهاء أي الذروة» إلى هاوية لسقوط 
الحركة. وقد لا تستمر حركة العلوٌ في الصعود» بل تنكسر بمجرد أن تبدأ» 
وهنا تمثل لحظة الانكسار ذروة طارئة أو مفروضة (غير متوقعة) في سياق 
التجربة» تقتضي استئناف الحركة من جديد بحثا عن إمكانيّة جديدة للعلوّ 
المكتمل في اذروة») طبيعية تمثل نهاية طبيعية لما انكسرت عنه الحركة من 
قبل. وهكذا تتتابع حركات البحث عن الاكتمال الممكن وتتلاحق» حتى 
يتحقّق للأنا ما أرادت» أو يصيبها اليأس والقنوط فتتوقف بعد أن تكون قد 
جرّبت كل الوسائل» واستنفدت كل الإمكانات. ونجد أنموذج الحركة 
الأولى في تجربة علو عبد الصبور في إمكانية «شجر الليل» الأتية : 

شجر الليل على مفرقنا مالّ» وأرخى 

شعره المحلول في أكتافنا 

ثم ألقى ثمرٌ الوجدء وأزهار الكابه 

في مآقبنا وفي أكمامنا 

واعتنقناء وغصون الشجر الموحش 

حتى دب في أعطافنا 

شق الحزن الذي كلّ دجي يعتادنا 

فاضطجِعناء 

ووهبئناةٌ» ودُبئاء حتى لفُناء واشتقّنا 

ثم. .. ألقانا هنا 

جائعاتٍ نشتهي» کل مساءء موحش» شجر الليل 

لكي يعصرنا 

يلقي بذور الألم الموجع في أحشائنا. 

أما أنموذج الحركة الثانية فتمثله قصيدة عبد الصبور «البحث عن وردة 


(1) «أصوات ليلية؛» شجر الليل» الأعمال الكاملة» ص 140. 
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الصقيع؟ التي تمثل بمقاطعها الستة المتتابعة» موجات بحث متلاحقة عن 
وردة الصقيع التي أخذت» تفلت في كل مرة من شباك رؤيا عبد الصبور على 
نحو ما نرى في المقطع الأول من القصيدة الآتي”": 

أبحث عنك في ملاءة المساء 

أراك كالنجوم عارنه 

نائمة مبعثره 

شوقةٌ للوصل والمسامره 

لاقتراح الخمر والغناء 

وحينما تهترٌ أجفاني 

وتفلتين من شباك رؤيتي المنحسره 

تذوبين بين الأرض والسماء 

ويسانط الإعياء 

متهمراً كالمطره 

على هشيم نفسي الذابلة المنكسره 

كأئه الإغماء . 

فنحن نلاحظ في التجربة الأولى أن حركة علو الأنا ‏ الجمعي لعبد 

الصبور ‏ من يتماهى به عبد الصبورء ليعلوء في إمكانية شجر الليل» من 
خلاله ‏ قد بدأت بحركة اتصال (احتكاك) عاديّة بين أنا ‏ العاشقات. ومن 
يعشقن؛ أو ومن يطمحن إلى التماهي بهء أو إلى التحقّق من خلاله» وهو 
ااشجر الليل» أي بحركة «ميلان» شجر الليلء على مفارق الأنا أو النحن» ثم 
تتطوّر هذه الحركة؛ لتغدو حركة #إرخاء»؛ إرخاء شجر الليل» إمكانيته اشعره 
المحلول» على إمكانية الأئاء أو الدحن (في أكتافنا) ثم تتطوّر لتغدو حركة 
«إلقاء». إلقاء شجر الليل إمكانيّة التماهي به أو بالممكن من خلاله (ثمر 
المحبة؛ ثمر الكابة) في إمكانيّة الأنا أو النحن (في مأقينا) أي في إمكانيّة 
التماهي الرؤياوي؛ مرموزاً لها بالمآفي؛ وفي إمكانيّة التماهي الفعلي؛ أو 
الواقعي؛ مع الآخر؛ في الواقع وقد رمر لهذه الإمكانيّة بالأكمام التي تشير 


(1) شر الليلف الأعمال؛ ص 2511 512. 
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إلى الأيديء السواعد التي تحضن لتدمج. ومن هنا تتطوّر حركة العلوٌ 
لتغدو حركة «عناق» واستغراق في العناق» ولكن ليس مع «شجر الليل» في 

ذاته أي بوصفه عالم إمكان» بل بما هو منبثق عن شجر الليل» حول شه 
في سياق تحوله» أي مع غصون شجر الليلء بعد الادعرا ر سس ا 
خا سیکا أى اجر رقا ام تتطون تركة العناق يهل إلى ر 
«اضطجاع) لمباشرة الفعل الخالق والمحقّق للعلوٌ النهائي والمكتمل في 
النشوة ‏ الذروة» وهو الفعل نفسه الذي من شأنه أن يكسر حركة العلوّء وأن 
يحول العلو في الذروة» أي في النشوة والامتلاء أو الإشباع» إلى سقوط في 
الهاوية في معاناة الجوع والشعور بالفراغ والحاجة من جديد» وهكذا. 


أما في التجربة الثانية» فنلاحظ أن حركة علو الأنا الباحثة (في إمكانية 
المساء) عن إمكانية اهي مع ارردة الصقيع» (رمز الوجود 
عالم اللأوجود) أو للتحقق الممكن في إمكانيّة ولادة وردة الصقيع › قد بدأت 
- في السطر الأول حركة بحث عن الممكن (وردة الصقيع) في عالم إمكانيّة 
وجوده ‏ رؤياه (في ملاءة المساء). وتطوّرت ‏ في السطر الثاني لتغدو , 
حركة علو أولي للأناء يتم بمقتضاها (اقتناص) وردة الصقيع (قبل أن تولد) 
بما هي إمكانية مفتوحة لتحقق الأناء أي بما هي موجود عُثْل (أراك عاريةٌ؛ 
نائمة مبعثرة مشوقة. .. الخ) يمكن خلقهء أو إعادة خلقه على نحو يصبح 
e‏ . غير أنها (أي وردة الصقيع) ما إن تبدو كذلك» 

ما أن تقع في شباك رؤيا الأنا بوصفها كذلك» حتى تكون قد أفلتت 
E‏ الرائي) من شباك تلك الرؤياء صائرة إلى العدم في 
الفراغ» بين | كا السا ا الأرقن رعا كرو الأنا كه سقطات 
في معاناة الإعياء والانكسار» على نحو يقتضي من الأناء أن تعاود الكرة» 
وأن تستائف حركة البحث عن إمكانيّة تحمّن ممكن في رؤيا ولادة وردة 
الصقيع من جديدء وإن عبر إمكانيات جديدة متطوّرة عن إمكانيّة البحث 
الأولى» أي عن إمكانيّة العلرٌ في (المساء) كزمن ممكن لرؤيا الفمكن. غير 
أن تلك الحركة» قد جعلت تفضي بوضع الأنا الباحثة عن إمكانيّة جديدة 
للتحقق» إلى المصير المأساوي نفسه الذي أفضت إليه حركة البحث في 
المقطع الأول وأخذت تفضي إليه في كل مقطع من مقاطع القصيدة . 
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5 منطق الوعي المفارق بإمكانية العالم. هذا المنطق الذي جعل يُعلى 
الكائن الرائي» ليسقطه في عالم رؤياه» يغري الأنا بإمكانيّة العلرٌ في إمكانيّة 
العالم» ولكن لا ليحقّق له العلوّ في إمكانيّة العالم فعلاً؛ بل ليسقطه في 
ضرورة العالم» أو ليذيقه مرارة السقوط في هاوية الشعور بخيبة الأمل» 
وتحوّل إمكانية العالم إلى ضرورة. وهذا ما نلحظه في تجربة علو السياب في 
رؤيا إمكانيّة «الناراء نار الثورة الممكنة»؛ المتحوّلة في سياق تحوّل وعي 
السياب بإمكائية النار الثورية إلى تجربة سقوط سيابي في ضرورة النار على 
النحو الذي توحي ل ا ل 

أ. النار تصرخ في المزارع والمنازل والدروب 
في كل منعطف تصيح: «أنا النضارء أنا النضار) 
من كل سنبلة تصبح ومن نوافد كل دار 
«أنا عجل اسيناء» الإله. أنا الضميرء أنا الشعوب 
أنا النضار!» 

ب . الثارٌ تتبعنا» كأن مدی اللصوص› وکل قطاع الطريق 
يلهثن فبها ٻالوباء» كأن ألسنة الكلاب 
تلت منها كالمبارد وهي تحفر في جدار النور باب 
تتصبب الظلماء كالطوفان مله فلا تراث 
ليعاد منه الخلق » وانحرف المسيح مع العباب 
كان المسيح بجنبه الدامي ومئزره العتيق 
يسدٌ ما حفرته ألسئة الكلاب 
فاجتاحه الطوفان: حتى ليس ينزف منه جنب أو جبين 
إلا دجئ كالطين تش منه دورٌ اللاجئين. 


(1) قافلة الضياع؛ الديوان» ج 1ء ص 4.369 370, 
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الفصل الثاني 


إنتلاف الوضع / إستقرار الدلالة الرمزية 


فنحن نلاحظ أن ما تحقق قق لأنا السياب» في المقطع الأول من علوٌ ممكن 
في رؤيا إمكانيّة «النار»» «النار»» نار القورة يما هي تا كور 
ممكنة» أو إمكانية خلق› أن ت او تاوصا تارا الما فان 
الحياة» وتحيي الموتى على الأرض؛ أرض سيناء الواقع (عجل سيناء» 
الإإلهء.. . الخ) قد حول - في سياق إنكسار وعي الأنا السيابية بإمكانية النار 
في المقطع الثاني - ليصبح سقوطاً للأنا في معاناة ذلك التحوّل؛ أي في معاناة 
الوضع الكينوني في ضرورة النارء بعد أن تحوّلت هويّة النار» وتحؤّلت» من 
ثمء إمكانيّتها | إلى ضرورة. فبعد أن كانت النارء في سياق رؤيا العلرٌ في 
إمكانية النارء «ناراً إلهية) نار ثورة ممكنة تحرق لتطهرء > أو لتحي» أوالكهة 
الحياة ‏ أضحت النار» فى سياق رؤيا السقوطء «ناراً» بشرية «منحظة) مسخرة 
(من قبل أعداء الحياة لضرب الحياة ومقوماتها) أي انار ثورة مستلبة الإمكانيّة: 
مستغلّة من قبل أعداء الثورة (اللصوص» كل قطاع الطريق» الكلاب...) 
لضرب الثوار الحقيقيين» الذين ما فتئوا يضخون بحياتهم من أجل الآخرء 
ولكن ليجدوا الآن أنفسهم وقد أصبحوا ضحايا جهل هذا الآخر (الواقع في 
طوفان من الظلماء) وخنوعه عن مواجهة أعداء الحياة ‏ الثورة الحقيقية. 
وفي هذا السياق» نذكر أن الشاعر في تجربة التيار الأدونيسي الثاني قد 
جعل يستدعي دلائله الرمزية» لا بما هي إمكانية مواجهة مع وضعه 
الأنطولوجي e‏ التاريخية» بل بما هي إمكانيّة 
تحبير عن وضعه الأنطولرجي المستقرٌ أو الجاهزء أي بوصفها ممكنات 
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ضرورية للكشف عن هويّة وضعه الأنطولوجي الجاهزء أو المستقر. ولذلك 
فقد جعل الشاعر يستخدم رموزه ‏ في سياق الكشف هذا بوصفها عناصر 
قادرة على استيعاب وضعه الجاهز لتمثيلهء أو للكشف عن ملامح هويته. 
الأمر الذي أبقى تلك الرموز فى حال استجابة دائمة ومستمرة لمقتضيات 
الاستخدام الجاهزء أو لمقتضيات التلقي الجاهز: تلقي أسرار العلوٌ الجاهز 
كشفاً عن هويّته الجاهزة. بمعنى أنها ظلت في حال انغلاق دلالي على ما 
يفرضه وعي الكائن بإمكانية وضع عله دون ما يفرضه وضع علو الكائن 
ذاته في سياق معاناته وضع كينونته. ومن ثم في حال إنغلاق دلالي على ما 
يفرضه منطق الرؤية الجاهرة لإمكانية الوضعء لا على ما يمليه منطق الرؤيا 
المفتوحة للوضع. وهو إنغلاق دلالي جسّده ائتلاف العلاقة بين ما استدعي 
لأجله الرمز في التجربةء وما عبّر عنه الرمز في التجربة» بين ما وضع له 
أصلاً» وما دل عليه فعلاًء أي بين دلالة الرمز المباشرةء ودلالته الإيمحائية» 
بين الدلالة الوضعيةء أو المرجعية للرمزء ودلالة الرمز الإيحائية؛ أو 
السياقية. الأمر الذي يعني إنغلاق دلالة الرمز بما هو دالء على مستويين 
ولاليق هناب كنا أختونات: 
أ. مستوى الدلالة الوضعية أو المرجعية غير المقصودة. 
ب ومستوى الدلالة الرمزية أو الإيحائية المقصودة. 

ويمكن رؤية هذين المستويين الدلاليين من خلال الظواهر اللغويّة 
والأسلوبية ذاتها التي ارتأتينا من خلالها ظاهرة انفتاح دلالة الرمز في التيار 


1 . ظاهرة الإضافة 
التي أضحت في هذا التيّار محصورة في الصور التالية: 
1- إضافة رمز حسي إلى رمز حسي» 
ولها ‏ كما في تجربة التّار الأول صورتان أيضاً: 
أ إضافة رمز حسي من حقل إلى رمز حسّي من الحقل نفسه. 
وتبقى هذه الصورة من صور الإضافة محصررةً ‏ في تجربة هذا التيار - 
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في إضافة رمز من رموز الإمكان إلى ما يوحي بإمكانيّته» كإضافة «الشّعلة) 
- شعلة النار ‏ إلى «المسافات» في الإضافة «شعلة -> المسافات»" التي 
توحي ب «إمكانيّة البحث عن ممكن»ء بل ب «إمكانيّة التحمّق الكينوني في 
اللآممكن»» أو في عالم اللأًإمكان؛ أي في عالم الوجود العائق ‏ 
المسافات» المتحوّل ‏ في سياق تحوّل «النار» إلى «شعلة)(© ‏ إلى عالم 

د ممكن. ومن ثمء ب «إمكانية اختراق عالم الضرورة» وتحويله» هو 
نفسه» إلى عالم حريةء أو إلى عالم إمكانيّة. وإضافة «النار الى «العين؛ 
في الإضافة «نار سه العيك67© التي توحي ب اشهوة العين» أو ب «شهوة 
التحقق الرؤياوي)» ومن ثم» ب (إمكانية نية العلوٌ في إمكانية الرؤيا أو في 
عالم الرؤياء المفتوح + على «الرموز» كعالم للرموز» في الإضافة "نار 
> الرموز»”, 3 توحي بإمكانيّة العلوٌ الرؤياوي في عالم الرموز. أو 
عبر عالم الرموز أي في عالم الكتابة الرمزية» والمفتوح على «الماء» 
كعالم مائيّ» أي الإضافة «لهب ->+ الما( التي توحي ب «شهوة الخلق» 
ب «الماءاء أ و التحقق في عالم الماء» ومن ثم بإمكانيّة العلوٌ الخالق أو 
المخلوق في عالم الرؤيا اللاواعي» أو عبر عالم الرؤيا اللاواعي. 
والمفتوح على «الطواف» كعالم حركة متعالية» في الإضافة «نار > 
الطواف»” التي تو توحي ب اشهوة التحرك حركة متعاليةٌ على الضرورة»: 
ومن ثم» ب «إمكانية العلواء أو التعالي الرؤياوي في الحركة لتحقيق 
شرط الحركة. أي في عالم الطواف لأجل الطواف» أي لأجل الطوافٍ 
في ذاته» في سبيل تحقيق ذاته. 

هذا فيما يتعلّق ب «إضافة النار» أو ب «إمكانية النار»» أو فيما يتعلق 

ب (إمكانيّة الباب» - رمز التحوّل إلى عالم الداخل - فنجد ‏ في تجربة 


(1) أدوئيس «هذا هو اسمي»؛ الأعمال الشعرية» ج 2»> ص 270. 

(2) المراد بالنار هنا انار الضرورة» المتحوّلة في سياق هيمنة الوعي بإمكانيّة الوضع - إلى نار 
إمكائيّة» أي إلى نار إمكائية تجاوز. 

(3) حدادء يمشى مخفوراً بالرعول» ص 31. 

(4) أدونيس» الأعمال» ج 2» ص 263. 

(5) حداد» القيامة. ص 71. 

(6) أدونيس» الأعمال»ء ج 2» ص 196. 
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هذا التيّار - الإضافتين «باب خه ال رات الي اللعين 
توحيان ب «إمكانيّة التحوّل إلى «عالم الجسد”” المرموز له هنا ب 
«الخيمة» وب «البيت؛» ومن ثمء ب (إمكانيّة العلوٌ أو التعالي في حميمية 
عالم الجسدء أي فق عالم «الخيمة» أو في عالم «البيت» المفتوح > 
بدوره» على «النار» بما هي بيت للنار» أي بما هي عالم للشهو للشهوة» أو بما 
هي مركز للسقوط في عالم الشهوة» شهوة التجاوزء في الإضافة بيت 
سه النار»”” التي توحي ب «عالم الشهوة» أو ب «إمكانية العلوٌ أو التعالي 
الحميمي في عالم الشهوة» شهوة الجسدء والمفتوح على «التبغ» بما هي 

بيت للتَّبغْء TT yT‏ م 
العالم اللأواعي» في الإضافة «بيت -+ التبغ»“ التي توحي ب «عالم 
الوعي المفارق» أو ب «إمكانيّة الوضع في عالم الوعي المفارق». ثم 
المفتوح على (الكلام؛ بما هي بيت للکلام» أي بما هي عالم للإبداع 
الشعري المتحول» أو بما هي مركز للعلوٌ الحميمي في عالم الإبداع 
الشعري المتحول في الإضافة بيت -> الكلام“ كما نجد الإضافة 
اباب -> الأفق00 التي توحي ب «إمكانيّة الصعود الارتقائي في عالم 
الرؤيا الشعرية المفتوحة على الأفق› ومن ٹم ب «إمكانية ا في 
عالم الأفق» أو في عالم التجاوز الرؤياوي الشعري. أي في عالم «الأفق؛ 
المفتوح -> على «العينين» أو المحدّد بكونه أفقاً للعينين» أو للرؤيا مرموزاً لها 
بالعينين» في الإضافة «أفق -> العينين»” التي توحي ب «أفق الرؤيا الشعرية 
المفتوحة). أو ب «إمكائيّة الوضع في عالم الرؤيا الشعرية المفتوح + - على 
«الريح» - بما هي عالم للريح» أو بما هو مجال لإمكانية الحركة الخارقة 


(1) حدادء القيامة» ص 79. 

(2) أدوئيسء الأعمال» ج 1» ص 500. 

(3) المراد بالجسد هناء جسد الكائن أو جسد اللغة» أي إمكانيّة اللغة كنظام, 
(4) نفسه» ج 2» ص 103. 

(5) نقسه» المداعة» إيداع ٠‏ ع 3 ص 9 مارس 1991 م ص 12. 

(6) نفسهء ص 11. 

(7) حداد القيامة» ص 79. 

(8) نفسه» ص 87. 
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كحركة الريح ‏ في الإضافة اباب -> الريح»"" التي توحي ب «إمكانية التحوّل) 
إلى عالم الصيرورة والتجاوز الخالقين» ومن ثم ب إمكانية الوضع» الكوني في 
الم الصيرورة:والتجاوز الخالقين» أو في الم التجاوز والرفض الخالقين. 
وعلى المفتوح «الرّقص» كعالم للرقص» أو كمجال لإمكانيّة الرقص» في 
الإضافة «باب -> الرقص)20 التي توحي ب «إمكانية التحوّل» إلى عالم التحقّق 
الحركي الحر. ومن ثمء ب (إمكانيّة الوضع» في عالم التحقّق الحركي الحرٌء 
أي في عالم الحركة لنحقيق شرط الحركة» أو في عالم التجاوز لتحقيق شرط 
التجاوز» أي لتحقيق شرط التجاوز فى ذاته» ولأجل ذاته. 


أما فيما يتعلّق ب «إمكائيّة الماء» ‏ وهو رمز عالم الإمكان الرؤياوي 
الرئيس ‏ فنجد الإضافة «ماء -ه الجسد”© التي توحي ب «ماء الكينونة - 
الشهوة»» أي ب «إمكائيّة الجسد)ء أو ب «عالم إمكانية الجسد». والإضافة 
«ماء سه العيون» التي توحي ب اماء الكينونة - الرؤيا. أي ب «إمكانيّة 
الرؤيا» أو ب «عالم إمكانية الرؤيا» المفتوحة على «الجسداء والمنفتحة على 
العالم الممكن» عبر الجسد. والإضافة «ماء سه الليل»“ التي توحي ب اماء 
الكيئونة ‏ الشهرةا في زمن تحشّق الكيئونة ‏ الشهوة؛ أي في رحم الليل 
بوصفه زمنا لتفتح الكينونة» أو لتحقق الشهوة» ومن ثم ب «إمكانيّة التحمّق 
الكيئوني في عالم الغموض الرؤياوي. والإضافة «مياه سه الأرض؛ التي 
توحي ب ١ماء‏ الكينونة ‏ شهوة الإبداع الخالق في «الأرض؛ أرض اللغة› 
والمتحقّق في أرضن اللغةء أي ب (إمكانيّة الخلق» أو التحمّق الإبداعي في 
اللغة الشعريّةء أو في حالم إمكانات اللغة الشعريّة . تلك الإمكانات المحدّدة 
في الإضافتين: «أحشاء سه الأرض)0) خرن :هه" الكليات؟" تكولا 


(1) حدادء القيامة» ص 37. 

(2) حداد» القيامة» ص 74. 

(3) نفسه» يمشي مخفوراً بالوعول» ص 68. 
(4) أدوئيس.ء الأعمال» ج 2»> ص 180. 
(5) نفسهء كتاب الحصار» ص 203. 

(6) حداد» یمضی مشفوراً بالوعول» ص 77. 
(7) أدوئيس» الأعمالء ج 1» ص 592. 
(8) نفسهء الأعمال» ج 2» ص 568. 
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إمكانات جسد من جهة» وإمكانات جسد أنثوي من جهة ثانية. أي إمكانات 
توحد من جهة. وتوحد كينوني خالق من جهة ثانية. كما نجد - في سياق 
الإيحاء ب اإمكانية الو في عالم «ا «الماء» ‏ الإضافة البحيرة 3 0 
رحم «اللحجة!؛ لجة الحلمء ا لي 0 
-ه الأغاني"” التي توحي ب «بحيرة الإبداع الغنائي» ومن ثم» ب «إمكانيّة 
الولادة والتجدّد في عالم الإبداع الحاو أي في رحم القصائد الغنائية. 
والإضافة اسفن سې الحروف الجاريات0” ا تو جي ب الإمكانية الإحتواء 
الحميمي في الحروف»» اللغة» أو ب «إمكانية الرحيل الحميمي في عالم اللغة 
الشعريّة»؛ أو في حميميّة اللغة الشعريّة. والإضافة اضفاف -+ اليدين»" التي 
توحي ب لإمكانيّة الرحيل الحميمي في عالم الجسدء أي في عالم الشهوة 
الإبداعي» أو الرؤياوي. والإضافة نهر سه الكلمات»”'' التي توحي ب 
«إمكانية تجدد كلمات اللغة الشعريّة». أو «إمكانية تجدّد الإبداع الشعري». 


وفيما يتعلق ب إمكانية الشجر» أو «الغابات» أو «النباتات» ‏ بشكل عام 
نجد الإضافات: «أشجار -> الجسد““ واشجرة -ه الأهداب 5 
واشسجرة سه الحنايا»“ واشجر سه النار»"“ و«غابة سه الشجر»"' واغابة 
ت الان واغابة سه الأذرع تحضني 2(۲ واغابات سه الصوت: ٠‏ 


(1) تفه الأعمال» ج ٠2‏ ص 121. 
(2) نفسه» ج 22 ص 137. 

(3) تقسف ج 2ء ص 224. 

(4) تقسف الأعمال؛ ج 2» ص 15. 
(5) نفسهء ج ۰2 ص 271. 

(6) نقسه» ج 1» ص 516. 

(7) نفسه» ج ا ص 280. 

(8) نفس ج اء ص 441. 

(9) نفسه ج اء صن 442. 

)10( تفسه» ج اء ص 445. 

(11) نفسه. 

(12) حداد القيامة. ص 109. 

(13) أدرنيس؛ ج 2»> ص 13. 
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وانباتات -ه الب( وازنبقات ‏ الليل)0© التي تتآزر لتوحي ب 

«كُؤْنَنَة الجسد)ء أو ب «إمكانيّة ا إمكانات الجسداء أي بتحويل 

إمكانات الجسد: من إمكانات عاديّة لجسد عادي» إلى إمكانات خحارقة 
لجسد خارق» أو أسطوريء E.‏ تلك الإمكانات» من ثم» من 

إمكانات عالم رؤية عادية للجسدء إلى إمكانيات عالم رؤيا كونية خارقة 
للجسد» ومن ثمء إلى إمكانيّة علو كوني في «أقاليم الجسداء أي في 
«طقس سه الماء 0 أو في أقاليم رؤيا إمكانات الجسد التي 

تشمل : 

1. أقاليم رؤيا إمكانات الجسد الحسيّة الظاهرة أو المرئية التي يمليها منطق 
الرؤية النياكرة للحي رمي و ا أو إطاراً رشا حت قدو 
«الأهداب» ‏ أهداب «العين» مثلاً ‏ وقد غدت «أشجاراً) (شجرة 
الأهداب) و«الأذرع» ‏ أذرع الأيدي ‏ وقد أضحت «غابةً) أو سيقان 
أشجار كثيفة ومتداخلة في «غابة). 

2. أقاليم رؤيا إمكانات الجسد المعنويّة الباطنية أو اللأمرئية التي يحدّدها 
منطق الجسد بما هو مفهوم لعالم الداحل» أو بما هو رؤية فكرية 
جاهزة لعالم الداحل. حيث يبدو م الحتايا» الباطني ؛ وقد 0 
اغآبة: كقينة ‏ الأشجارا او اة را ما ب الا 
والعادات) (نباتات البحر) ويبدو «زمن الكشف عن ذلك ال وقد 
ضار وا :كرا (ليلاً) للتفتح والإزهار(زنبقات الليل). تؤكد هذا 
إمكانية «الليل» المفتوحة > هى كذلك» على «الغابات» فى 
الإضافة «ليل -> الغابات“ التي توحي من الف عن 
غابات الداخل» أو بزمن التكشّف في غابات الداخل» ومن ثم» ب 
ا(إمكانيّة العلوٌ أو التعالي في رؤيا أقاليم عالم الكينونة الداخلي. 
والمفتوحة على «الجسد» و«أغوار عالمه الباطن» في الإضافتين: 


(1) نفسه» ج 2» ص 586. 

(2) حداد» يمشي مخفوراً بالوعولء ص 93. 
(3) أدوئيس»؛ ج 1» ص 439. 

(4) أدوئيس. ج 1» ص 441. 


اعتمات -ه الجسد»" و«عتمة -ه أغواري“” اللتين تؤكدان تلك 
الإمكانيّة ذاتها في سياق الإيحاء بعالم الإمكان ذاته. 


أما فيما يتعلّق ب «إمكانيّة النافذة»» رمز إمكائيّة التخارج عن الجسد أو 
الإضافة «شبّاك -> العين)”© التي توحي ب «شباك العالم الحميميّ في البيث 
(شباك البيت) أو ب «شباك عالم الإمكان في الجسد المفتوح على العالم 
الممكن. حارم الجسد. ومن ثم بإمكانية رؤيا العالم الممكن. حارج 
الجسدء إنطلاقاً من عالم الإمكان الجسدي» أي من زاوية الجسدء أو عبر 
نظام للتخيل يأحذ فى حسبانه إمكانات المجسد. والإضافة لاشباك سه 
al‏ التي ٿو حي ب اشياك العين»؛ عين الجسد» من ناحية؛ وشباك 
العين الخارقة. أو الأسطورية»› من جهة ثأنية» أي ب «ثافلة رؤيا الجسد» من 
جهة» وب «شباك رؤيا الجسد المستّكون. أي المتحوّل إلى جسد كوني (عينه 
الشمس) من جهة ثانية. ومن ثم بإمكانيّة العلوٌ أو التعالي الكوني أو الخارق 
في إمكانات الرؤيا الكونية الخارقة. والإضافة «شبّاك -ه الشطآن”'' التي 
ٿر جي ب «شباك منطقة الفصل بين الداحل والخارج: بين البر والبحر» أو ب 
ازاوية الرؤية المزدوجة للعالمين: الداخلي والخارجي» البحري والبري» 
عالم الإمكان في الجسدء وعالم الواقع خاريج الجسد؛ ومن ثم ب «إمكانيّة 
الانفتاح الرؤياويّ المزدوج» على العالمين معأ وفي وقت واحد. 

غير أن هذا ما تقوله الإضافة عن هذه الإمكانية الرؤياوية. أما ما تقوله 
إمكانية الرؤيا نفسهاء فلا يصدق ‏ في كثير أو قليل ‏ مع فحوى هذا القول. 
فلحن ‏ في حقيقة الأمر - لا نجد في تجربة هذا التيار انفتاحاً رؤياوياً على 
هو عالم الإمكان الرؤياوي» الذي ألحت تقنية الإضافة وسواها من التقنيات 


(1) أدوئيس» أغنية إلى حروف الهجاء» ص 21. 
(2) نفسه» ج 2» ص 673. 

(3) نفسه ج 1ء ص 78, 

(4) حداد القيامة» ص !11. 


)5( لاد يهشي مخفوراً بالوعول» ص 27. 
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اللغوية والأسلوبية الأخرى) (على الكشف عنه» أو على الإيحاء بملامح 
إمكانيته. ولا آدل على ذلك من أن الإضافة التى ألّت ‏ حتى الآن على 
الأقل ‏ على الإيحاء بهويّة هذا العالم عن طريق إيحائها المباشر بما هو 
أساسي أو جوهري في هويّته» أو بما يمثل شرط إمكانيته» بوجه عام» قد 
جعلت توحي بهويّة هذا العالم أيضاً ولكن عن طريق إيحائها ب اوضع 
الكائن الرائى ي في سياق إمكانيتهاء أي ب «حالة تماهي الكائن الرائي في 
اة فاد هذا العالم»ء ممثلةٌ ب «الريح» أو «البحر» أو «الأفق» أو 
«الفضاء) أو أو «الأرض» أو «الغصن» أو «الأغصان» أ و «البرعم) 
أو «المسافة» أو أو «الكلمات» أو E‏ في الإضافات: 

(وسادة سه الريم”" أ و «أصابع مه الريح)20 أو «كاهل -> الريح) 2 
التي توحي ب «حالة تماهي الكائن الرائي في الريح - على وسادة الحلم» 
أي في عالم الحلمء عبر الكتابة اللأواعية ومن ثم ب «حالة علوٌ الكائن 

أو تعاليه في إمكانية الريح. أي قن عالم الصيرورة والتجاوز الكوني. 

ركنا الإضانة انفيض © ال التي توحي ب «حالة التوحد» ب 
(البحر؟ أي بعالم الكيئونة الداخلي» ومن ثم ب احالة الكشف أو التكمّف 
0 في رؤيا -+ عالم الكينونة الداحلي والإضافة استرة + 
الأفى9؟) | و «مناديل سه الفضاء»“ التى توحى ب «حالة التوحّد بأفق 
الشعرء أو بفضاء الرؤيا الشعرية»» ومن 0 ب احالة العلوٌ أو التعالي في 
أفق الشعرء أو في فضاء الرؤيا الشعرية. أي فيما يحقّق تجاوز الشرط 
البشري» أو تجاوز الضرورة البشريّة. والإضافة «سجادة > الليل" التي 
توحي ب «حالة الاندماج» ب «عالم الليل» أو ب «حالة الاتصال الكينوني 
بالعالم الممكن» عبر الليل» أي في زمن الرؤيا الغامض أو الملتبس. 


(1) أدوئيس» احتفاءٌ بالأشياء الغامضة الواضحة» ص 23. 
(2) نفسهء ص 19. 

(3) أدوئيس» ج 1» ص 455. 

(4) حداد» يمشي مخفورا بالوعول» ص 46. 

(5) أدوئيس» اتخطيطات»» ص 31. 

(6) نفسه؛ ج 2» ص 216. 

(7) لفسه» ج22 ص 280. 
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والإضافة ه الأرض»" التي توحي ب «حالة التوخد الرؤياوي 
بالأرض؛ أرض اللغة الشعريةء أو الك عدر 

فالإضافات: «عنق سه الغصن”© أو «أسنان - البرعم*“. أو «شفاه 
> الأغصان”© التي توحي ب احالة الحلول الكوني» في عالم 000 
الرؤياوي» أي في عناصر الرؤيا الكونية» ومن ثم ب «حالة ار 

التعالي الكوني في إمكانات الرؤيا الكونيّة أو في الإقليم النباتي من 

إمكانات الرؤيا الكونية والإضافة «شريان N‏ العى نوعني به 
«حالة التوحد بالمسافة» أو بحالة التحقّق الكينوني في المسافة أو عبر 
المسافة. والإضافة > الهواء»“ التي توحي ب «حالة التوحد 
الكينوني» بالعدم» أو بالفراغ» ومن ثم» ب «حالة العلوٌ أو التعالي 
الكينوني فا إمكانية القراغء أو العدم. ٠‏ ثم الإضافة «أقنعة سه 
الكلمات»( التي توحي ب «حالة التماهي بالكلمات ‏ كلمات اللغة 
الشعريّة؛ أو بإمكانيّة التقنّم بالكلمات. والإضافة «أكتاف > 0 


التي توحي ب «حالة التماهي الإبداعي في عالم “الوبداع الشعري» أو ب 
«حالة التحقّق الكينوني في الم الوبداع الشعري». لتكون الإضافة بهذا قد 
حققت الإيمحاء بهوية عالم الإمكان الرؤياوي الحداثي سوأء» وهي توحي 
ب «حالة تماهي الكائن الرائي بإمكانيّة عناصره أو وهي توحي - بشكل 
مباشر ‏ بملامح إمكانيّته أو بملامح إمكانية عناصره الرمزية. 


ب - إضافة رمز حسي من حقل إلى رمز حسّي من حقل آخر. 
ونلاحط على مستوى هذه الصورةء من صور الإضافة» في تجربة هذا 


(1) حداد» يمشي میخفورا» ص 24. 

(2) أدوئيس. الأعمال» ج 2» ص 668. 

(3) نقسه. 

(4) أدوئيسء إحتفاءٌ بالأشياء الواضحة الغامضة» ص 78. 

(5) أدوئيسء» الأعمال» ج 2. ص 608. 

)06 أدوئيس» أغنية إلى حروف الهجاء؛ مصدر سابق» ص 22. 

(7) حداد» يمشي مشفوراً بالوعول» ص .6١‏ 

(8) أدوئيسء المداعة» إبداع؛ ع 3؛ س 9.؛ مارس 1991 م» ص 16. 
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التيار» غياب ما يوحي ب «حالة الانكسار الكينوني» مقابل بروز ما يوحي ب 
«حالة التجاوز الكينوني»» وإن بشكل شاحب أو نادر"" الأمر الذي أفضى - 
على مستوى بنية الإضافة ‏ إلى غياب رموز الضرورة عن موقع «المضاف إليه) 
غياباً مطلقاً وبروزها ‏ إن أريد لها أن تبرزء أو حين يراد لها أن تبرز ‏ في 
موقع «المضاف» أي في موقع السيطرة على العالم» لا في موقع المواجهة مع 
العاله'©: في موقع تحويل الضرورة إلى إمكانيّة» لا في موقع تحوّل 
الإمكانية إلى ضرورة. في موقع استلاب ضرورة الرمزء لا في موقع سلب 
إمكانية الرمزء ومن ثم» في موقع استلاب دلالة الرمز على الضرورة» بدلالة 
غيره (المضاف إليه) على الإمكان. ولذلك فنحن لا نجد في بنية الإضافة» 
في تجربة هذا التيار» أنموذج الإضافة «نار -> الدموع» مثلاً التي تنفتح فيها 
دلالة رمز الإمكان على عالم المعاناة» أو التي توحي ب «حالة تحوّل انار 
الإمكانية» إلى نار معاناة» أو ب «حالة انفتاح وضع الكائن الرائي في (إمكانيّة 
النار» على وضع كيئونته في سياق «معاناة الدموع» | إنفناحاً يحيل وضع 
إمكانيته في النار؛ وصفاً لمعاناته (في الدموع) ورمز إمكانيته الناري رمزاً 
لمعاناته (في 0 بل نجد صورة الإضافة الأخرى المقابلة لهذه الصورة 
والتي يمثلها أنموذج «ثلج -> النار»! 2 حيث الإضافة في هذه الصورة وما 
شابهها لا تقوم بوظيفة فتح دلالة الرمز الأول» المضاف» على عالم الرمز 
الثانى» المضاف إليه» بل بوظيفة سلب دلالة الأول بدلالة الثاني» أي سلب 
دلالة «الثلج» على الضرورة» بدلالة «النارة على الحرّية» ومن ثم بوظيفة دمج 
الأول «الثلج» في سياق الثاني» «النار»» أو استخدام الأول في سياق تأكيد 
إمكانية الثاني » > بل في سياق الترميز لإمكانية الوضع في عالم إمكانية e‏ 
كما يؤكد ذلك أيضاً استخدام «الغبار» في الإضافة «غبار -> النار) 
سياق تأكيد إمكانيّة «الناراء أو في سياق الترميز لإمكانيّة الوضع في دعا 


)1( فنحن في حقيقة الأمر لم نجد سوى عدد محدود جداً من الإضافات التي توحي ب «حالة 
التجاوز»» أو بإمكانية التجاوز» ذلك لأنه لا وجود في تجربة هذا التيار ‏ لمعاناة» حتى 
تحتاج الذات إلى تجاوز المعاناة. 

(2) لأنه لا وجود أصلاً لمواجهة مع العالم في تجربة هذا التيار. 

(3) حداد» يمشي مخفوراً» ص 62. 

(4) نفسه» ص 23. 


النار؛. واستخدام «الحائط)» رمز العائق دون الانطلاق ‏ في الإضافة «حائط 
سه الشمسة”!) في سياق الإيحاء بإمكانيّة الوضع في عالم الشمسء أي في 
عالم رؤيا الحزية أو الحتيقة: أو في سياق الترميز لإمكانيّة الوضع في عالم 
الحرية أو الحقيقة . واستخدام «الهاوية» في الإضافة «هاوية ج المحوار 22 
في سياق الإيحاء بإمكانيّة الحوارء أو بإمكانيّة الوضع في عالم رؤيا 
الحواق 1 


. إضافة رمز حسي إلى محرد» ولها صورتان: 


أ إضافة رمز حسي إلى مجرد ملائم» وهي الصورة التي جعل يلجأ 
إليها الشاعر في تجربة هذا التيار كلما شعر بضرورة الإبلاغ عن هويّة عالم 
الإمكان الرمزي. فالإضافة هناء ما عادت توحي بإمكائيّة الرمز أو بإمكانيّة 
الرضع في عالم الرمز» بل جعلت تبلغ عن هويّة جاهرة لإمكانيّة جاهزةء أي 
عن هوية جامره لإمكانية الرمز من جهةء ولإمكانية الوذ ضع الكينولي في عالم 
الرمز؛ من جهة ثانية؛ الأمر الذي جعل الإضافة تغلق رموز الإمكان المضافة 
على معان إمكانية محلدة في سياق إمكانيّ ميحدّد , . فهي تغلق إمكانية «النار» 
الرمزية. مغلا على إمكانية الالحب ++ الشهوة» وؤ في الحلم؛ في سياق إبلاغها 
عن إمكانية الوضع في عالم «الحب جه الشهرة» في الحلم. لتبدو «الناراء 
من ئم نار إمكالية مغلقة على معاي الإمكان القائمة في عالم الالحب جه 
الشهوة' في الحلمء أو المتحقّقة للكائن في الحلم عبر عالم االحب <> 
الشهوة» ومن ثم على معان إمكانية ما هويّة للنارء ومعان إمكانيّة وظيفيّة 
للنار» ومعانٍ؛ إمكانيّة الئار الماهويّة هى معانى الإمكان الرمزية المتعلقة 
ا ار او الميخددة شاعية النان ب قاح «الحب < > الشهوة» أو بماهية 
«العشق جه الجنئس» في الإضافتين لجمرة “+ العشق» كد والجمرة سه 
الجنس» 2 


)1( أدرئيس؛ تخطيطات لكي اتعلم قراءة النيلء إبداع. 4 6 س ١‏ پونيو |190 م۴ ص 44 
(7) سداد يمشي مخفوراً ص 48. 
(1) حداف بشي مشقرراً؛ ص 15. 
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أما معاني إمكانية النار الوظيفيّة» فهي معاني الإمكان الرمزية» المتعلقة 
ا النار» أو المحدّدة دورالنار الإمكاني بكونها تحمّق علو الكائن على 
الزمن «الضروري) أو «اليابس» بإحراقه أو بتحقيق تجاوزه في الإضافة اجمرة 
ا اليس "٠‏ كما تحقّق علرّ الكائن في الزمن الممكن؛ أي في الزمن 
الوقت كنا في الإضافة اجمرة > الوقت)20) النى تعنى شهوة ال فی 
الحالة المفارقة» أو في العالم اللآواعي فى التحلم ‏ كما يؤكد ذلك آيضاً 
الإضافة اجمرة -> الح . 


كما تغلق هذه الصورة من صور الإضافة» إمكانية «الماء)» بمفهومه 
المجرد؛ على إمكانيّة الخلق الكينوني» أو التحقّق الروحي في الحلم؛ ليبدو 
«الماء» من ثم» ماء إمكانية مغلقة على المعنى الإمكاني ل (الحياة) من جهة› 
كما في الإضافة «ماء سه الحياة)” وللحياة في سياق الإيداع الجمالي» أو 
التحقّق الروحي» من جهة ثانية» ليغدوء بذلك ماء إمكانيّة مغلقة على 
المعنى الإمكاني ل «الروحاء كماء حياة روحية» في الإضافة (١ماء‏ -> 
الروح)!© ول «الجمال» الإبداعي». في الإضافة «ماء > ال ول 
«المعنى» الشعري» في الإضافة «ماء -»ه ال 

لتغلق إمكانيّة «الماء ‏ اللجة»» أي بمفهومه اللجي» من ثم» على 
إمكائيّة التكشف اللأواعي في الحلم؛ بحيث بدت لجة البحرء من ثم» لجة 
مغلقة على المعنى الإمكاني لحركة «التموّج _ التكشف» اللأواعي في الزمن 
الممكن» أي في الزمن الحلمء في الإضافة «لجة > ال أو في الان 
الحالةء أي في «الوقت» في الإضافة «موج ه الوقت» وفي «النيسيان» في 


(1) ادوئيس» الأعمال» ج 1»> ص 568. 

(2) نفسه ج 2» ص 227. 

(3) نفسه» ج 2» ص 267. 

(4) ادونیس» تخطیطات» ص 31. 

(5) حداد» يمشى مخفوراًء ص 16. 

2 6 

(7) نفسه» ص !8. 

(8) ادوئيس» الأعمال» ج 2» ص 203. 

(9) نفسه احتفاءً بالأشياء الواضحة الغامضة» ص 16. 
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الإضافة الج -+ النسيان»(“ وفي «التيه» في الإضافة «أمواج -> التيه»(© 
رفي «الأسرار» في الإضافة الموج سه الأسرار)© , 

كما تغلق الإضافة إمكانيّة «الزبد؛» زبد الماءء على إمكانيّة الخلق ب 
«الماء»» أو التحقق في عالم الماءء في الإضافة ازبد -> اللخلق»'. 
وإمكانية «الجدول» على إمكانيّة تجدّد الوجود البكرء في الإضافة «جدول 4 
الطفولة . وإمكانيّة «الأنهار» على إمكائيّة تجدد الوجود الممكن في 
المستقبل» في الإضافة «أنهار -> المستقبلا. وإمكانيّة «الجزر؛ ‏ جزر 
البحر ‏ على إمكانيّة الوضع في العزلةء أو في الوحدة؛ في الإنسافة اجزر 
سه الوحدة77 , وكذا إمكانيّة «الشاطئ»؛ شاطئ العالم اللأواعي الحلمي. 
على إمكانية الوضع في العالم اللآراعي في «الغيبة! أو «الرجعة» في الإضافة' 
الشاطئ -> الغيبة والرجعة») وعلى إمكانيّة الوضع في الذاكرة في الإضافة 
الشاطئ سه الماكرة”" , 

كما تغلق إمكائيّة «البيت» على إمكانية ا في عالم الجسد. ومن 
ثم على معاني الإمكان القائمة في عالم الجسد""" أو المتحققة للكائن عبر 
الم الجسدء أي على معاني الإمكان القائمة في «الرغبة» في الإضافة؛ "بيت 
سه الرغبة»'!!' وفي «الفتنة» في الإضافة «بيت -> الفتنة0”*'' وفي «النشوة؛ 
في الإضافة بيت سه النشرة(. 


(1) تسه ص 12. 

(2) نفسه» أغنية إلى حررف الهجاء؛ ص 22. 

(3) نفسف الأعمال. ج 2» ص 322, 

(4) حداف يمشي مخفورا ص 45. 

(5) أدوئيس. المداعة؛ ص 16, 

(6) نفسهء الأعمال» ج 2» ص 573, 

(7) نفسهء ج اء ص 221, 

(8) نفسه» ج ٠2‏ ص 147. 

(9) نفسهء احتفاء بالأشياء الواضحة الغامضة» ص 12. 
(10) غير أن الجسد هذا قد يكون جسد اللغة التي يتوحد بها الشاعر ‏ لا جسد الشاعر دانه. 
() أدرنيسس» الأعمال) ج 2» ص 376, 

(12) نفسه, 


(3|) نفسه, 
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كذلك تغلق إمكانية «الباب» الرمزية على إمكانيّة التحوّل الرمزي إلى 
العالم الممكن في الحلمء ليبدو «الباب» من ثم» باب إمكانيّة مغلقة على 
المنائي التمكنة للتحول إلى الممكن» أي على المعنى الجن للالوهةة) فى 
الإضافة «باب -> الله" '' وللنعيم» في الإضافة «بواية س النعي»(* وللمدينة 
الحلم» في الإضافة «برابة سه المدينة»(0 , 


كما 7 كاب نية الأرض» على | إمكانية الوضع 9 عي جين 
المجهول ا أي على «الأسرار» في الإضافة الأرض 3 0 
و 7العرابقة من الاضاقة ارفك ال ا 


وأخيراً لتغلق إمكانيّة «الشجراء على اإمكانيّة الحلم» في الإضافة 
اشجر -> الحلم””؛ وعلى إمكانية «الذاكرة» في الإضافة اشجر -ه 
الذاكرة)”/ و«الأيام؛؛ في الإضافة اشجر -ه الأيام»” ؟؟ وإمكانية «الحديقة» 


على المعنى الإمكاني ل «السرً؛ في الإضافة «حديقة -> الس ول 
«الألوان» في الإضافة «حديقة > الألوان»097, 


لتكون هذه الصورة من صور الإضافة بهذا قد أبلغت عن إمكانية محدّدة 
للرمزء في سياق إمكاني محدد للقول» هو سياق إمكانية الوضع الكينوني في 
عالم الإمكان الرؤياوي في الحلم. 


ب - إضافة رمز حسي إلى مجرد منافر: وهي صورة نادرة في تجربة 


(1) حداد» يمشي مخفوراً بالوعول» ص 13. 
(6 الخال الأعمال ص 309. 

(3) ادوئیس» ج 1» ص 488. 

(4) نفسه» ص 254. 

(5) نفسه» ص 488. 

(6) نفسه» ج 2» ص 285. 

(7) نفسهء المداعة» ص 14. 

(8) نفسه الأعمال» ج 2» ص 166. 

(9) أدوئيسء المداعة» ص 18. 

(10) نفسه» ص 12. 
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هذا 0 تكاد تنحصر نماذجها في نماذج إضافة «الجحيم)؛ جحيم 
الضرورةء أو المعاناة» إلى المعنى د ل «الجوهر» ول ان ول 
«الإله» في الإضافات الآتية على التوالي: «جحيم -> الجوهرن”''؛ واجحيم 
سه ارق 27 والجحيم ل وإضافة «الطوفان»» طوفان معاناة 
الغرق والموتء إلى «الرفض» و«الخلق» لي الإضافتين: «طوفان سه 
الرفض» ٠‏ واطوفان -ه الخلق» . 


غير أن الإضافة في هذين النموذجين» وما شاكلهماء لا تغلق دلالة 
الحسّي الرمزيّة؛ بدلالة المجرد الإشارية» أي دلالة رمز الضرورة“ المضاف 
بدلالة المضاف إليه الإشارية؛ بل تستلب دلالة الأول الرمزيّة بدلالة الثاني 
الإشارية (استلاباً لا يفضي إلى تجريد الأول من دلالته الرهرية على الشوورة 
فحسب ء بل إلى تجريده ‏ فضلاً عن ذلك من حسّيته). أي من وجوده 
الرمزي› أو الإيحائي . ليغدو بذلك مجرد دال من دوال اللغة التجريدية› أو 
معجرد إشارة من إشاراتها العادية. 


. إضافة مجرد إلى حسّي» ولا و افا 


أ . إضافة مجرد إلى حسّي ملائم» ب . وإضافة مجرد إلى حسّي منافر: 
وتقتصر الإضافة في الصورة الأولى على إضافة صفة الإمكان» أو صفة 
التجاوز الكينوني» إلى ما يمثل شرط إمكانيّة الصفةء أو شرط إمكانيّة تجاوز 
الكينونة» أي إلى موصوفات تمثل ‏ في مجملها ‏ وضع الإمكان المحدد. 
لتخدو وظيفة الإضافة حينثل إغلاق صفات الإمكان المحددةء الشهوةء 
النشوة. اللذة؛ الغفوة. الغفلة. الشطح. الفرح» وما شاكلهاء على 


(1) حدادى القيامة. ص 107. 

(2) أدوئيس. الأعمال» ج اء ص 352. 

(3) نفسه» ص 301. 

(4) نفسه» ص 328. 

(5) نفسهء أغنية إلى أحرف الهجاء» ص 22. 

(0) أو هكذا ينبغي أن تكرن على الأقل؛ فالأصل في «الجحيم؛ و«الطوفان» أنهما قد استُخدما 
أول ما اسشخدما على الأقل؛ رمزين لعالم الضرورة والمعاناة. 
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موصوفات محدّدة تمثل الحالة التي تة تتحققٌ فيها الصفة. أي تحيل على 
مسميات: «العلوً) في الإضافة «شهوة -> 00 وعلى «النسيان) فى 
الإضافة اشهوة س النسيان3© وعلى «التيه؟ في الإضافة اشهوة -> e‏ 


وعلى «النوم في ا «لذة سه النوم»” 0 وعلى موصوفات تمثل الأداة 


التي من خلالها تتحقّق الصفة. أي على مسمّى «العيئين» في الإضافتين : 
ااشهوة + میتی واشطيح حه العيتين ‏ . وغلى توصوقات تمكل 
الكيفيّة التي بها تتحقق الصفة. أي على مسمى ا في الإضافة انشوة 


-> الموج 0 ". وعلى موصوفات أخرى تحيل أخيراً على عالم الإمكان 
ذاته» أي على «البحرا في الإضافة «غفوة -+ البحرا و«الغيم! في الإضافة 
«غفلة سه ال و«الطبيعة» في الإضافة افرح > الطبيعة) . 


أما الصورة الثانية (ب) فتقتصر على إضافة صفة الضرورة» أو صفة 
إنكسار الكينونة» ولكن إلى عالم تجاوز الكينونة» أي إلى ما يمثل شرط 
إمكانيّة العالم» لا شرط إمكانيّة التحقق فيه. شرط إمكانيّة التعالي على 
العالم» لا شرط إمكائيّة العلوٌ الممكن في العالم. ومن ثم إلى موصوفات 
تمثل ‏ في مجملها ‏ عالم الإمكان الكينوني أو الرؤياوي» لا إلى موصوفات 
تمثل إمكانات الكيئونة المتجاوزة ذاتها. لتغدو وظيفة الإضافة حينئلٍ» إغلاق 
صفات الضرورة ‏ إنكسار الكينونة» على عالم «تفتح الكينونة» أي على 
إمكانات عالم الإمكان الرؤياوي. ومن ثم» على العناصر الرمزية الممثلة 
لهذا العالم الرؤياويّ. ويتمثل هذا في إغلاق صفة «الوجع» على «النوافذ) 


)1( نفسه» ج 2» ص 196. 

(2) حداد» يمشي مخفوراً» ص 55. 
(3) أدونيس» ج 2» ص 689. 

(4) نفسه» تخطيطات» ص 26. 

(5) حداد» يمشى مخفوراً» ص 72. 
)6( أدرئيس» المداعة» ص 12. 

(7) نفسه» الأعمال» ج 2» ص 517 


(8) حداد» يمشى مخفوراً» ص 15. 
(9) نفسهء ص 90. 
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(رمز إمكانيّة الرؤيا الجسدية) في الإضافة «وجع -+ النوافذ»"" . وإغلاق 
صفة «الأنين» على كل من «الشوارع» (رمز إمكانيّة الحركة التجاوزية 
المتعالية) في الإضافة «أنين -> الشوارع». و«القصب» رمز لإمكانية الرؤية 
الكونيّة في الإضافة «أنين -> القصب“"" و«الغبار» (رمز لإمكانية العدم» أو 
لإمكانيّة الخلق من العدم)» في الإضافة «أنين - الغبار»". وكذا إغلاق 
صفة «الصبر؛ على «السواحل» (رمز الحد الفاصل بين عالم الإمكان البحري 
- الرؤياوي» وعالم الواقع البري ‏ الرؤيوي)؛ في الإضافة اصبر سه 
السواحل»””'. وصفة «الزفير» على ارا (رمز تجلي الكينونة في عالم 
الإمكان)؛ في الإضافة «زفير -ه الأمواج»”". وعلى «الفضاء؟ (رمز الرؤيا 
الشعرية المفتوحة)ء في الإضافة «زفير سه الفضاء» . وصفة «العذاب» على 
«المحار؛ (رمز الموجود الإمكاني البحريّ أو الرؤياوي)ء فى الإضافة 
«عذاب سه المحار»“ . وصفة «الحزن» على «النخلة» (رمز إفكائة الرؤيا 
الكونيّة) في الإضافة حزن -+ النخلة» . وصفة «الوحدة» على «اللؤلؤة» 
(رمز الممكن الرؤياوي): في الإضافة اوحدة -ه اللؤلؤة""". وصفة 
«الغواية» على «الرّبدا (رمز الخلق الكينوني)ء في الإضافة اغوية -» 
الزبد»"" و«الخطيئة» على «الموج؟ في الإضافة «حطيئة -+ الموس»*". 
غير أن إغلاق صفات «الضرورة + الانكسار» على موصوفات عالم 
الإمكان ‏ التجاوز المحددة على هذا النحوء يفضي إلى استلاب ضرورة 


(1) تقسف ص 106. 

)2( أدرئيس» ج 2 ص 258. 

(3) آدرنیس» ج ۰2 ص 501. 

(4) نفسه. ص 180. 

(5) حداد؛ يمشي مخفوراًء ص 78. 

(6) أدرئيس» ج ۰2 ص 179. 

(7) أدونيس» احتفاء بالاشياء الواضحة؛ ص 22. 
(8) حداد يمشي مخفرراً. ص 58. 

)4( نفسه. ص 14. 

(10) آدرنیس» ج اء ص 501. 


(11) حداد يمشي مخفوراًء ص 107. 
(12) نف ص 107. 
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الصفة ‏ أي دلالة الصفة على الضرورة ‏ ب (إمكانيّة الموصوف بهاء أي بدلالة 
الموصوف بها على الإمكان. لتغدو صفة «الضرورة ‏ الانكسارا» من ثم» 
صفة إمكان» لا صفة ضرورة» وصفة إمكان يحقّق التعالي الجاهز على العالم» 
لا صفة إمكان يحقّق العلرٌ الممكن في العالم» أو التجاوز الممكن للعالم. 
الأمر الذي من شأنه أن يؤكد ‏ فضلاً عن ذلك أن وظيفة الإضافة الرئيسةء قد 
تركزت في تجربة هذا التيار» على «الترميز» لوضع الكينونة الجاهز» لا على 
الإيحاء بوضع الكيئونة.الممكن» فهي ‏ كما لاحظنا ‏ لا توحي ب «حالة الكائن 
الرائي في سياق معاناته) وضع كينونته في العالم» بل ب «حالة الكائن في سياق 
وعيه) بإمكانيّة وضع كينونته بإمكانيّة علو كينونته أو تعاليها في العالم» 
بإمكانيّة تجلي عل كينونته المتعالية أصلاًء على سياق المعاناة البشرية بوجه 
عام . 10 0 ب «حالة الكائن العامة» أو المشتركة في سياق وضعه 
العام أو ال ومن ثمء ب «حالة علو الكائن»» أو تعاليه الجاهز في 
سياق وضع إمكانيته الجاهز»› أي في سياق عالم الإمكان المحذد بعناصره 
المحددة والمرهوة لها دافا أبذاء ولدى كل شعراء الحداثة ‏ ب «البحرء 
الليل» الأرض» وما يتصل بكل منها من عناصرء أو ينوجد في إطار كل منهاء 
أو من خلال كل منها من موجودات» أو يتمخض عن العلاقة بكل منها في 
أحداث» أو تفاعلات رأيناها فيما سبق. 


ثانياً : الإسناد إلى الرمز 
الإيحاء بحالة التعالي في إمكانيّة العلوٌ 
والإسناد إلى الرمز فى تجربة هذا التيار» قد جعل يجسدء كما رأيناء 
حالة واحدة وحيدة هي «تعالى الأنا» على العالم الضروري» أو الواقعي (أي 
على العالم في كليته) في إمكانيّة العلوّء أي في عالم الإمكان الرمزي الذي 


)1( رهن غات ادرا في :تسريه هذا اواز تكاد تكون محصورة في الصفات التي أحصينا 
وعرضناها آنفاً . 

(2) أي المشترك بين الشاعر في هذا التيار وسائر شعراء الحداثة» الذين جعلوا ‏ كما ر 
يتحوّلون إلى هذا الوضع» بما هو وضع ممكن لتجاوزهم؛ ولكن ليسقطوا في غيره؛ 0 
ليتجاوزوه إلى سواه. 
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عم لاس ل س0 علا ممكناً في رؤيا 
العالم الممكن من خلاله؛ أي في رؤيا ما يمثل عالم الإمكان الرمزي نفسه 
زاويةً لرؤيا الأنا لهء بل أصبح يحقّق للأنا علوًاً ممكناً في رؤيا إمكانيّته هو 
لبد ا ل ل التي ما عادت الأنا في هذه 
التجربة تستدعيها إلى التجربة لتتماهى بها ٤‏ أو لتعلو في رؤيا العالم الممكن 
من خلالهاء بل أصبحت الأنا تتحوّل إليهاء في التجربة» لتقمعها بسلطة 
علوّها الجاهز. أو لتفرض عليهاء وعلى العالم من خلالها سلطة وجودها 
المتعالي . وذلك بوصفها ‏ كما لاحظنا من قبل - أنا الموجود المتعالي (إلهاً) 
الذي يتجلى عله ه (وجوده الخارق) في عالم موجوداته» أو من خلذل. إمكانية 
موجوداته› التي ما ينفك يوجدها لنفسه بما هي «مراء» أو بما هي «مجالٍ) 
لتجليات علوه؛ ومن ثم فقد أخذت آنا الموجود المتعالي هذه تفرض علوّها 
الجاهز على هذه العناصر ‏ مجالي علوّها ‏ إن وهي تسند إليهاء أو وهي 
تسند إلى أناها هي نفسهاء أي سواء في حال الإسئاد إلى هذه العناصر - 
المجالي» أو في حال الإسناد إلى الأنا 0 . فقد تجلى؛ 0 
مستوى الإسناد إلى هذه العناصر ‏ المجالي أن إسناد الأنا اليها لا يخلو: | 
أن يأخذ شكل: 
أ الإسناد الاسميّ (الرمز المسند إليه + الصفة) أو شكل ؛ 
ب الإسناد الفعلئ (الرمز المسند إليه + الفعل المسند + متعلقات الإسناد) . 


وأن شكل الإسناد الاسميّ (النعتي) الأول؛ | ؛ إلى تلك العناصر - 
المجالي قد جعل يحقّق» في التجربة› وظيفة واحدة» وحيدة» وهي الإيحاء 
- المتحوّل في كثير من الأحيان إبلاغاً بما عليه وضع هذه العناصر ‏ 
المجالي» «قبل؟ لحظة تجلي علرٌ الأنا أو «أثناء» لحظة التجلي أو «بعدا 
لحظة التجلي» أو في المطلق» بشكل عام» أي بوصف هذه العناصر مجالي 
ممكنة لتجلّ ممكن في أي وقت. وهو ما يعني قيام عملية الإسناد إلى الرمزء 
في هذا الشكل» بوظيفة «الإيحاء : 

ايكون عليه وضع مجلى علو الأناء في سياق غياب المتجلي ؛ 
أي قبل «تنزّل» علو الأناء حيث لا يزال وضع «المجلي» الرمزي» في هذه 
الحالةء وضعاً في معاناة السقوط»ء في الفراغ» والحاجة: فراغ المجلى 
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الرمزي من علو المتجلي» وحاجته لتجلّي العلوٌ الغائب» أي في معاناة 
«الحزن» الذي جعل يوحي به إسناد صفة «الحزن» نقسهء إلى کل من (الشفاه) 
في عبار :11 , 

اا لأن أعبرٌ كالرّعد في الشفاه الحزينه 


التي توحي بمعاناة «المجلى» في سياق غياب «المتجلي» أي ب «حاجة 
مجلى علو الأنا؛ ‏ وهو «الشفاه»» شفاه المحبوبة الحزينة» المتطلعة لقبلة 
الحبيب الغائب ممثلاً في الأناء أو شفاه الأنا الناطقة بالرفض» أو المتطلعة 
00 رقا ا إلى لحظة إنفجار (عبور) صوت كينونتها الرافض في 
إمكانيّة شفاهها ‏ لتجلي علو الأنا في إمكانيته» أي ل «إنفجار» (عبور) صوت 
i‏ الرافض عبره» أي في إمكائيّة النطق القائمة في الشفاه» أو المتحققة 
لصوت الأنا عبر الشفاه. ونحو هذا إسناد صفة «الحزن» نفسهء إلى «النخيل» 
في الا 
رُيُما هيات للنخيل الحزين رماد أسمائي 
وإلى «الضفاف» فى الأبيات : 
زمن ينتهي وخيول من الفجر محلولة الشكيمه 
ترسم الصورة القديمه 
لأحبائي الحيارى 
في الضفاف الحزينه 
وإلى «الشطوط» فى الأبيات40) 
صار وجهي سوار 
للمدى› للسفينه 


3 


للشطوط الحزينه 


(1) أدوئيس» ارم ذات العمادا» ج 1» ص 355. 

(2) حدادء تأويل الأسماء» يمشي مخفوراً بالوعول» ص 55. 

(3) أدوئيسء افصل الصورة القديمة» الأعمال» ج 1» ص 483. 

(4) أدوئيس فصل الصعود إلى أبراج الموت» الأعمال» ج 1» ص 477. 
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وإسناد الصفة اعطشى» إلى «الأرض» فى الأبيات!!": 
والأرض» تزمٌ؛ تمق سترتهاء تعرى 
عاهرة 
أنثى 
رجل تأكله الشهوة 


أرض عطشى 
2 . وبما يكون عليه وضع مجلى علو الأناء في سياق تَنَرّل علو الأناء 
قبل لحظة التجلّى» أي فى سياق فعل الأناء الخالق إمكانيّة المجلى الرمزي. 
أو الباحث عن إمكانيّته الرمزية. حيث لا يزال وضع المجلى الرمزي في هذه 
الحالة وضعاً ضرورياًء غير ممكن» لأنه ما يزال في طور التلقي السلبي لاأثر 
فعل الأنا الخالق إمكانيتهء أو الباحث عن إمكانيّته. وهي وضعيّة جعل يوحي 
بها إسناد صفة الضرورة إلى «المجلي؟ في سياق فعل الأنا الخالق إمككانية 
المجلى» أو المسحوّل ضرورة المجلىء أو الساعي إلى استنطاق «المجلى' 
على نحو ما نرى في إسناد صفة «الضَمم؛ أو «الخرس» إلى «الشوارع» في 
سياق استنطاق الانا للشوارع» أو في سياق «استمرار هدير صوت» الأنا في 
الشوارع التي ما تزال صماء في قول أدونيس” : 
فهو هناء هناك ما يزالٌ 
يهدر في الشوارع الصماء 
أو في سياق ١مد‏ الأنا راحة يديها» إلى «الشوارع» التي ما تزال 
المرساءة فى اقول : 
يمد راحتيه 
للوطن الميت» للشوارع الخرساء 
وكذا إسناد صفة «الكابة» إلى «الأرض» و«الرياح» في سياق سعي الأنا 


(1) الخال «حوار مع الشيطان؛. الاعمال الشعرية» ص 258. 
(2) أدرسيس» تعرثئية الحلاجف الأعمال؛ ج اء ص 428. 
(!) ادوس ینام فى يديه الأعمال ج اء ص 270. 
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لإزالة «الكابة» عن الأرض والرياح» أي في سياق «غسيل» الأنا للأرض» في 
. 1 
العبار 


يغسل الأرض الكثيبه 
وفي سياق منح الأنا شعرها للرياح الكئيبة في العبارة” : 

مانحاً شعره للرياح الكثيبه 

ا ا 1 6 
في إمكانيته الرمزية» أي في سياق تجلى علو الأنا الممكن والمباشر في 
إمكانية المجلى الرمزي بعد أن تكون قد تحقّقت له الولادةٌ المُمكنة أو بعد 
أن يكون قد أصبح هو نفسهء دان يكنا الغلة الأنا لبر 
إمكانيّته. أي بعد أن يكون قد تحوّل «المجلى» الرمزي: من حالة «الوجود 
الضروري"”" الذي كان عليه قبل لحظة تجلي علو الأنا إلى حالة «الوجود 
الممكن» الذي صار إليه في لحظة تجلى علو الأنا في إمكانيته» وهو ما يعني 
على وجه التحديد: 


أ تحوّله من حالة الوجود الواعي في «اليقظة» إلى حالة «الوجود اللأواعي) 
التي عليها وضع الأنا في ال أو في «النوم» كما يوحي بذلك إسناد 
صمة «النوم) نفسها 2 إلى «الشجر» فی الا 


الشجَرٌ النائم حول غرفتي 
وإلى «الريش» في ال 
ويدي ترتعش الآن للمس الريش النائم 


(1) نقسه» «الحلما» الأعمال» ج 1» ص 238. 

E E لفسه» ا‎ )2( 

)3( غير أن هذه الحالة التي ن نشير إليها كحالة ضرورية للمجلى› حالة مفترضة أو متضمّنة؛ 
تيا اله ا تمل علن ق ٠‏ وإلا فإنها في الحقيقة لا وجود لها في التجربةء 
لأننا لم نجد ما يشير إليها صراحة في تجربة هذا التيار» وإن كنا قد وجدنا ما يشير إليها 
ضما . وهو كل هذه الصفات التي نتحدث عنها هنا. 

(4) أدوئيس» «دمشق»» الأعمال» ج 2» ص 69. 

(5) حداد» «دخول آول»» القيامة» ص 12. 


389 


وإلى «الورق» في العبارة“ 
الورق النائم تحث الجرح 
سفينة للجرح 

وإلى «الجرس» في الخ 


أصغيت للجرس النائم في المحار 
وكذا إسناد صفة «الذهول» - التي تعني الغيبوبة ومفارقة الوعي - إلى 
اغصون الأشجار) في الجملة: ٠‏ ْ 
كانت الأشجار ذاهلة الغصون 
فإسناد صفة «النوم) أو «الذهول» إلى تلك الموصوفات / المجالي» 
يوحي بالحالة المفارقة التي يكون عليها وعي المتجلي من جهة» ومن ثم 
بالحالة المنكسرة أو اللخاضعة» التي يكون عليها وضع المجلى في سياق 
ذلك الوعي من جهة ثانية» أي بحالة استسلام تلك المجالي وانكسارها بين 
بدي ع ل ولي 
ب وتحوّله من حالة الوجود غير البكر»ء أو غير البريء إلى حالة الوجود 
البكر أو البريء في «المُري» كما يوحي بذلك إسناد صفة «العُرْي» إلى 
«الشجر» أيضاًء ف : 
قلعت هذا الشجر العاري با لأطفال 
وإلى «الغرفة» في الجملة : 
بقرأ في غرفته العاريه. 
اج وتحوّله من حالة الوجود المغلق دون الأناء غير المستجيب لعلو الأنا 
(الوجود الأصمء أو الأخرسء كما رأينا) إلى حالة الوجود المستجيب 
للأناء الخاضع للأناء أو المنكسر في حضرة علو الأناء كما يوحي 


(1) أدوئيس» «الجرس»ء الأعمال. ج اء ص 280. 

(2) نفسه» «قلت لكم» الأعمال» ج [ء ص 309. 

(3) حدادء (أسرار الساحراء يمشى مخفوراً بالوعول» ص 47. 
(4) أدونيس» «أيام الصفراء الأعمال ج اء ص 456. 

(5) نفسه احنين»» الأعمال. ج 2» ص 220. 


390 


بذلك» إسناد الوصف «لاهج» ‏ الذي يعني ذاكر بخشوع ‏ إلى «الماءا 
في ال 
من أين سأذكر هذا الماء اللأهج 
وكذا إسناد صفة (التسبيح) و«الهدوء» و«الوداعة» إلى «الشجر) في قول 
ا 
أتوالد شموساً وآفاقاً 
قطع العقم النابت في النجوم» في الشجر المسبّح هادئاً ووديعاً . 
وإسناد صفة «الرُكوع» إلى «الأشباح» في قوله أيض]*© : 
ارقصي آنذاك أيتها الأشباح الراكعه 
وإسناد صفة «شخوص العيئين» إلى «السفن» لي الجملة : 
رأيت السفن الشاخصة العينين تزوٌد ميناء الأرض. 
وإسناد الوصف «هاذية» إلى «أطراف» الأنت» محبوبة أدونيس الممكنة 
في مقولت(6: 
أسمع أطرافك الهاذية 
د وتحوّله من حالة الجمود وعدم التحوّل» إلى حالة التحوّل والصيرورة 
التي يكون عليها وضع الموجود المتحوّل؛ أو إلى حالة «التحمَق) 
و«التحقيق») كما يوحي بذلك إسناد الوصف «شارد» إلى «المطر» - في 
اح 
رأيث الدّمَ يقيم موائده 
للمطر الشارد من حضن الغيم 


(1) حداد في الماء»» القيامة» ص 21. 

(2) أدونيس» «أقاليم النهار والليل؛؛ الأعمال» ج 1»> ص 554. 
(3) نفسهء ص 545. 

(4) حداد» (مرآة الانتماءف. القيامة» ص 56. 

(5) أدونيس» «تحوّلات العاشق»» الأعمالء ج 1. ص 514. 
(6) حداد» «عشاء لضيوف لا مواعيد لهم القيامة» ص 91. 
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والصفة «شريدة» إلى «الأرض» في الجملة : 

أسكن في هذه الأرض الشريدة 

والوصف «هارب» إلى «الفضاء» في N‏ 

رجلاي في الفضاء. والفضاء هارب 
ولبس لي جناح 
و«هاربة» إلى «السفائن» في الىل : 
من وحشة الموج هذي السفائن هارية كالغزالات 
ملعورة 

فهذه الصفات المسندة إلى هذه الموصوفات «المجالي» توحي بما 
يكون عليه وضع هذه الموصوفات ‏ المجالي - في سياق تجربة التجلي ‏ من 
صيرورة وتحوّل» ومن ثم» من إمكائكة نة زاتحقين 2*7 ف والفظر 
الشارد من حضن الخيم؟ يوحي ب «المطر المتحوّل عن الغيم» (مكان وجوده 
الأول) أي ب «المطر» الصائر وجوده إلى «الأرض»» المتحقّق وجوده في 
حضن الأرض» ليوحي؛ من ثمء ب «وجود الأنا؛ المتحوّل عن إمكائيّة الرؤيا 
(أي عن إمكانيّة الغموض الرؤياويّ مرموزاً له بالغيم) أي ب «وجود الأنا» 
الصائر إلى «اللّغْة؛ المتحقّق فى اللّغة» أو عبر إمكائيّة اللغة. وهكذا الحال 
في بقية المجالي الموصوفة بتلك الصفات. 

4. وبما يكون عليه وضع مجلى علو الأناء إثر لحظة تجلّي علرٌ الأناء 
أي بعد أن تكون هذه العناصر ‏ المجالي قد حمقّقت للانا علوّها الممكن (أي 
قد تماهت بالأنا المتعالية) وأضحت» من ثمء مجالي «ممتلئة» (حَبْلى) 
بإمكانيّة أخرى لعلرٌ آخرء أو لتجل آخر لعل الأنا. ونلحظ هذا في إسناد 
الصفة «حبلى» إلى «السّماء» فى الجملة : 


(1) أدوئيس» «الأرض الرحيدةاء الأعمال؛ ج اء ص 307. 

(2) الخال «الجذور؛ الأعمال الشعريةء ص 211. 

(3) حداد. «وحشة الموج؟» يمشي مخفوراً بالوعول» ص 100. 

(4) أي من إمكانيّة «تحقق» لرجودها هي ذاتهاء ومن إمكانية انحقين» لوجود غيرها. من هي 
مجلئ لوجوده وهر الانا. 

(5) أدونيس فصل الصورة القديمة» الأسمال؛ ج اء ص 481. 


392 


من يشتهم السماء 
وهي حُبْلَى بأحلامه 
وإلى «غيوم الحوانيت» (غموض عالم الجسد الرؤياوي) في 


إ1 0102). 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 


الحوانيت غيوم حبلى بالبروق 
وإلى «الشواطئ» فى ال : 
الشواطئ حبلى بشواطئ لم تجيء بعد 
وإلى «المدائن» المتحوّلة عن «الشجر الأخضر» فى المقولة : 
والشجر الأخضر في الطريقٌ 
مدائن حبلى وحاضنات 
وإلى «الأرض» و«الأمواج» في الأباف: 
ولم أجد في آخر المقبره 
غير الأطفال 
كانوا وعد الأرض الحبلى 
كانوا المد العالي؛ 
والأمواج الحبلى والشلال. . . 
وإلى (الستحابةة ف المع : 
هكذا أنا عبرت سحابة 
حبلى بزوبعة الجنون 
وإلى «أشرعة الشرق» فى اا 


نفسه «أقاليم النهار والليل» الأعمال» ج 1» ص 549. 

نفسهء «فصل المواقف» الأعمال» ج 1» ص 586. 

نفسه «السماء الثامئة» الأعمال» ج 2» ص 128. 

نفسه «مرآة الطريق وتاريخ الفصول» الأعمال» ج 2» ص 209. 

أدوئيس «مقدمة لتاريخ ملوك الطوائف»؛ الأعمال» ج 2» ص 2262 263. 
خداد» امرأة الانتماء»» القيامة» ص 57. 
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أشرعة الشرق الحبلى 
وكذا إسناد صفة «العشق» إلى «الطريق -+ الصخرة! في سياق قول 
التهاء الرحيل وتوقف الحركةء في المقولة : 
الرحيل انتهى والطريقٌ 
صخرة عاشقة 
التي توحي بحاجة «الطريق -+> الصخرة» أو (مكان الرحيل» مجلى 
اة الراحلء أ الف إلى ادا الا هذ ارخ ا س 
جديد» أي إلى أن تبدأ الأنا حركة تجل آخر في إمكانيتها المفتوحة على 


0 
وإسناد الوصف «قتيل» إلى «السماء» في الجملة: 
..٠‏ وعلى وجتتيٌ 
بقع من السماء القتيلة 


وإلى «الفضاء؟ في الجملة“ : 
أعرف أن أبعث الفضاء القتيل 

الذي يوحي بإمكانيّة تجلي علو الأنا ‏ الآن - في رؤيا إمكانية بعث 
القنيل (السماءء الفضاء) بعد أن تجلّى علد الأنا - قبل الآن ‏ في إمكانيّة رؤيا 
قثل القتيل › أي في إمكانية, رؤيا هلم » أو إعدام ‏ الفضاءء كما يوحي بذلك 
- بالإضافة إلى القول بإمكانيّة بعث الفضاء صراحة في المقولة الثانية ‏ 
الفول. في المقولة الأولى؛ بوجود بقع من مم السماء القتيلة. > على وجنتي 
الأنا القاتلة» فَمَنْ تجلّى علرّه ‏ قبل الآنء وهو الأنا ‏ في رؤيا إمكانيّة قتل 
السماى أو هدم الفضاء. یمکله» الآن أن يعلو في رؤيا إمكانية بعك 
السماء؛ أو إعادة بناء الفضاء . فالقادر على التجلّي في إمكانيّة هدم السماء» 
أو الفضاءء قادر أيضاًء > على التجلي في إمكانيّة إعادة بناء السماء أو 
اللا وسكا 


(1) أدرئيس» «الصخرة العاشقة)» الأعمال؛ ج 1ء ص 398. 
(2) نفسه فصل المواقف؛؛ الأعمال» ج |ء ص 578, 
(3) نفسه «أيام الصقرا» الأعمال» ج |» ص 453, 
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6 وبما يكون عليه وضع مجلى علو الأناء في سياق إمكانية ة تجلي 
عل الأنا بشكل عام» أي بوصف مجلى العلرٌ الموصوف بالصفة مجلى 
کا لتجل ممكن في أي وقت. ونلحظ هذا في إسناد الوصف «أسيرة» إلى 


«الدهشة» الأدونيسية في قول أدونيس: 


وإذا ضاعت المرافئ واسودّت الخطوط 
ألبس الدهشة الأسيره 
وإلى «المياه» في قول الخال : 
ألف جيل برد في ألف جيل 
ردّة الموج في المياه الأسيره 
وكذا إسئاد الوصف «منكسرة» إلى «أهداب العين» في المقولة”© : 
ولَكُمْ سرت على أهدابي المنكسره 
والوصف «عاشقة» إلى «المقابر) في ال : 
المقابر العاشقة تجدّد ثوبها كل يوم 
وامشرّدا إلى «السحاب» في الجملة : 
أنا الراية العالقة 
يحفون السحاب المشرّد 
وإسناد الصفة «حزينة» إلى الحقول» في المقولة!©“: 
حيث أعطيت وجهي للغيم » أعطيته للحقول الحزينه 
اده الاك إلى فا ل رات الجا هل بوك ف ذا 
السياق» بما يكون عليه وضع هله المرصونات المجالي» في سياق 
الوصف» أي في سياق القول» الآنء هنا في التجربة» أي بالإمكانيّة 


(1) أدوئيس «الدهشة الأسيرة» الأعمال» ج 1» ص 436. 
(2) الخال «الدعاء» الأعمال الشعرية» ص 230. 

(3) أدوئيس «اعتراف» الأعمال» ج 1» ص 334. 

(4) نفسه «أرواد يا أميرة الوهم»» الأعمال» ج 1» ص 241. 
(5) نفسه حجر الصاعقة)» الأعمال» ج 1ء ص 341. 

(6) نفسه فصل المواقف»» الأعمال» ج 1» ص 573. 
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المحدّدة (لتلك المجالي) في السياق المحدّد الآن ‏ هنا في تجربة التجلي 
المباشرة . وإنما يوحي بما يكون عليه وضع تلك الموصوفات» المجالي» في 
سياق إمكانيّة التجلي بوجه عام ع NE‏ 
المجاليء من إمكانية مفتوحة» أو جاهزة لتلقي علرٌ الأناء في آي وقت› أو 
كلما اقتضت ضرورة علو الأنا ذلك» كما يوحي بذلك سياق الإسناد إلى 
«الدهشة» الأدونيسية (وإذا ضاعت المرافئ. . . الخ) في المقولة الأولى. 

وهكذا يكون الإسناد النعتيئ إلى هذه العناصر الرمزية قد حقّق وظيفة 
إيحائية رمال ماد إيحائي محدد» هو سياف قول الأنا إمكانية ية تجلّي 
علوّها الممكن؛ في إمكانيّة هذه العناصر الرمزيّة» الذي اقتضى سن الأنا 
NE EL‏ يا سيار في سياق 
قول الأنا تلك الإمكانيّة. ومن ثم الإيحاء بما لتلك العناصر الرمزيّة 
المحددة» من إمكانية رمزيّة محدلدة. في سياق إمكاني» أو ترميزي محدد» 
هو سياق قول الأنا إمكانيّة تجلّي علوها ‏ الممكن والمحدّد ‏ في رؤيا 
الإمكانيّة المحدّدة والجاهزة لهذه العناصر. أي في رؤيا هذه العناصر وهي ما 
تزال تعاني الضرورة؛ أو الحاجة؛ لتجلي علو الأنا في إمكانيّتهاء قبل أن 
تتحوّل الأنا إليهاء كما لاحظنا في الحالة الأولى» وفي رؤيا هذه العناصرء 
وفد أخذت الأنا تفعل فيهاء بعد أن تحوّلت إليهاء أي وقد أخحذت هذه 
العناصر تتلقى أثر فعل الأنا الخالق إمكانيّتهاء أو الباحث عن إمكانيّتها. كما 
لاحظنا في الحالة الثانية» وفى رؤيا هذه العناصرء وقد أضحت مجالى 
ممكنة؛ مخلوقات على مثال الأناء منكسرة بين يدي خالقها الأناء كما 
لاحظنا في الحالة الثالثةء وفي رقيا ا اسن ارد 
مخلوقات حاملة لإمكانيّة خلق آخرء أ و لإمكانية تجلي علو آخر للأناء كما 
لاحظنا في الحالة الرابعة. 

ولكن هل الأمر حقاً متعلق ‏ في هذا الشكل من الإسناد إلى الرمز ‏ 
بإمكانية رمزية محددة في سياق إمكاني محدّد» أو بوضعيّة محدّدة للأنا في 
سياق رؤيوي محدّد لإمكانية تلك العناصر الرمزيّة؟! 


يصعب ‏ الآن على الأقل ‏ العسليم بهذا القول؛ أو المجازفة فى 
إطلاقه» حتى ننظر فيما يقوله الشكل الثاني من أشكال الإسناد إلى هذه 
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العناصر الرمزية» وهو شكل الإسناد الفعليّ إليهاء فإن كان ما تقوله 
الأحداث المسندة إلى الرمز في هذا الشكل من الإسناد هو عين ما قالته 
الصفات أو النعوت المسندة | ة إلى الرمز في الشكل السابق» كان ما تساءلنا عنه 
صحيحاً مقبولاً » وإن كان ما تقوله الأحداث المسندة إلى الرمزء قد اختلف 
قليلاً؛ أو كثيراً عما قالته تلك الصفات المسندة إلى الرمز» كان ما تساءلنا 
عنه» خطأ مرفوضاً. فما الذي تقوله» إذنء الأحداث المسندة إلى الرمز؟! 


لننظر في الشكل الثاني من أشكال الإسناد إلى الرمز وهو شكل: 
الإسناد الفعلي إلى الرمز 


يؤسفنا أن نقول» إن هذا الشكل من الإسناد إلى الرمز قد أخفق إخفاقاً 
ذريعاًء ليس لأن أحداثه لم تقل «الجديد أو «المختلف» عما سبق للنعت أو 
للوصف أن قالهء (أو أوحى به في الشكل الأول» بل لأن أحداثه لم تستطع 
أن تقول حتى ما سبق قوله في الشكل الأول» بمعنى أنها لم تقل لنا كلّ ما 
سبق قوله في الشكل الأول» بل جعل هذا الشكل من الإسناد يعيد عليناء أو 
يفصّل لناء بعض ما قالته النعوت أو الوصف في الشكل الأول. فإذا كان 
النعث» أو الوصف في الشكل الأول قد استطاع أن يقول لنا وضع المجلى 
الرمزي اا (من المعاناة)» في سياق غياب علو الأنا (أي قبل لحظة 
التجلي) ووضع المجلى الرمزي في سياق حضور الأناء الذي يشمل حضور 
الأنا فاعلاً في المجلى الرمزي (خالقاً إمكانيّته أو بحثا عن إمكانيّته) وحضور 
الأنا منفعلاً أو متجلياً في إمكانيّة الرمز المخلوقة» ووضع المجلى الرمزي 
في سياق مفارقة الأنا له إثر لحظة تجلي علوّه في إمكانيّته؛ أو إثر لحظة 
تماهي الأنا الخالق إمكانيّته أو المخلوق في إمكانيّته ‏ فإن الأحداث 
المسندة | YS‏ 
وضعيتين فقط من أوضاع المجلى الرمزي السابقة» هي وضعية المجلى 
لان ب ل (قبل لحظة تجلي علو الأنا) ووضعية المجلى 
الرمزي في سياق حضور الأنا متجلّياً ومتجلياً فقط في إمكانيّته(أي متجلياً في 
الإمكائيّة المحدّدة للرمز لا خالقاً إمكانيّة التجلي في الرمز). ويتجلّى هذا من 
جهة أنه إذا كان النعث أو الوصف في الشكل الأول قد قال لنا في سياق 
قول الحالة الأولى» إن المجلى الد حزين» لأنه «عطشان» ولا يجد 
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الماء» أو لأنه «عاشق» ولا يجد م د 00 فإن الحدث المسند إلى الم 
شق من يعشق 
الرمزي في السياق ذاته قد جعل يقول لنا الشيء ذاته» وإن بشيء من 
التحفّظء فهو مثلاًء لم يقل لناء صراحة إن المجلى الرمزي احزين» أو إنه 
يعاني «الحزن» بلفظ الحزن» وإنما قال لنا ‏ بدلاً عن ذلك إن المجلى 
الرمزي يعاني «أسباب الحزن» وأسباب الحزن ذاته» أي إنه يعاني «الجوع» 
ولا من يشبع جوعه» وإنه يعاني «العطش» أو «الظمأ) ولا من يروي ماه 
كما يصرح بذلك فعلاً : «الجوع» و«العطش» المسند أولهما إلى «العشب» 
(مجلى الوجود الكوني في رؤيا الخصب) والمسند ثانيهما إلى «الحصى» 
(مجلى الوجود الراحل) في المقولة'© : 
كان حولنا عشب يجوع وحصئ بعطش 

وإنه» من ثم قد جعل يسعى إلى تجاوز معاناته تلك» عن طريق قيامه 
بأحداث تمتّل إمكانيّة الإتصال أو التواصل مع من يحقّق له التجاوزء كما 
يوحي بذلك إسناد حدثى : «الطواف» و«الدعاء» إلى «البحر المألوف» فى 
المشرل2: 

البحر المألوف يطوف ويدعو سفن الشيء الحلو 
ليرحلّ فيها 

فالبحر المألوف يطوف» معناه الموجود المالوف - أي الذي وجوده 
وجود شائع غير أصيل ‏ يتحرّك حركة حرة ثليه (أي تعيد صياغته على 
نحو يجعله موجوداً غير مألوف) ثُرٌ به مما يُغْلِيهء أو يَسْتَئْزِل بهاء أو من 
خلالهاء علو أناه الممكن؛ أي يدعو بحركة الطواف تلك علوٌ أناه 
الممكن بالتنزّل» أو بالتجلي في إمكانيّته هو نفسه» كما يدعوء في الوقت 
نفسهء سفن الشيء الحلوء بالحضور إليه حتى يتمكن ‏ إن هو لم يفلح 
في استنزال ما يعليه عبر حركة الدعاء الطواف ‏ من الرحيل إلى ما يعليه 
أو إلى ما يحقّق له العلرٌ الممكن في رؤيا وجوده الممكن» كبحر غير 
مألوف ‏ عبر إمكانيّة السفن» ونحو هذا إسناد حدث «الصلاة ‏ بلا بخور» 


(1) في إشارة إلى قول أدونيس «الرحيل انتهى والطريق صخرة عاشقة. .٠.‏ 
(2) أدوئيس» «مفرد بصينة الجمع»؛ الأعمال» ج 2. ص 667. 
(3) حدادء مرأة التأسيس القيامة» ص 63. 
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إلى «أعشاب البرية» في الجملة" : 


أعشاب البرّية تصلي بلا بخور 

الذي يقول لنا إن «أعشاب البرية ‏ مجالي العلوٌ الممكن في رؤيا الخصب» 
تستنزل علوٌ الأنا الممكن» أو تتصل بالعلوٌ الممكن للأناء ولكن في غياب 
وسيلة التواصل (محاولة اتصال دون وسيلة تواصل) أي دون بخور (فالبخور 
رمز إمكانيّة التواصل الممكن مع عالم العلوٌ الممكن). 

وهو ما يعني قيام عملية الإسناد الفعلي إلى الرمز هنا بدور الإيحاء بما 
يكون عليه وضع المجلى الرمزي من معاناة» أو من مكايدة لأسباب الحزن 
من جهة» ولأسباب تجاوز الحزن من جهة ثانية. 

هذا ما تقوله هذه الأحداث عن المجلى الرمزي المسندة إليه في سياق 
غياب المتجلي (قبل لحظة التجلي). ھا ما تقوله الأحداث المسندة إلى 
المجلى الرمزي» في سياق حضور الأنا متخلا في ! إمكانيته» فيمكن القول» 
إنه إذا كان الإسناد النعتيّ إلى تلك المجالي الرمزيّة قد قال لنا ما يكون عليه 
وضع تلك المجالي الرمزية؛ في سياق تجلي علوٌ الأناء وحدده لناء من ثم 
أربع حالات يمكن أن يكون عليها المجلى الرمزي في ذلك السياق؛ هي 
1 وحالة وجود المجلى الرمزي في اللأوعي في النوم؛ أو في الحلمء 
2 وحالة وجود المجلى الرمزي في البراءة أو في العغري» 
3 وحالة وجود المجلى الرمزي في مقام الخضوع والانکسار» 
4 وحالة وجود المجلى الرمزي في الصيرورة والتحوّل» 

فإن الأحداث المسندة إلى المجلى الرمزي في هذا السياق» قد جعلت 
توحي لناء هي كذلك» بحالات المجلى الرمزي السابقة» ولا شيء غير ذلك 


لأن الأحداث المسئدة إلى المجلى الرمزي» في هذا السياق» لا يخلو إما أن 
تكون أحداث ولادة ضروريّة» ا أحداث ولادة ممكنةء أو أحداث ولادة 


خارقة على مثال خالقها الخارق. 


(1) الخال» «القصيدة الطويلة» الأعمال» ص 285. 
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وأحداث الولادة الضروريّة؛ هي الأحداث التي لا تقول لنا عن 
- الرمزي الذي تسند إليه إلا إلّه قد ولد من رحم إمكانيّة علو الأناء أو 
إنه يمكن أن يولد من رحم تلك الإمكانيّة. أما كيف ولدء أو ما هي الكيفيّة 
التي عليها يولد من رحم تلك الإمكانيّة» فهذا ما لا تقوله و جد انك 
٠. SS‏ لا 
المجلى المولود. ولحظة وجوده لا ما يكون عليه وجوده. بمعى بمعنى آنها تقول 
لدا الكيفيّة التي بها يولد المجلى (من أين ومتى يولد) لا الكيفيّة التي عليها 
يولد المجلى (ما شكله وما دوره). ولذلك فقد طغى في صيغة هذه 
الأحداث»: صيغة فعل «الولادة» ذاته» على نحو ما نرى في إسناد حدث 
«التوالد - في صوت الأنا الصارخ» إلى «الرياح» في الجملة" : 
أصرخ كي تتوالد في صوني الرباح 
وكذا صيغة الفعل «يخرج من. . ٠.‏ المتضمّن معنى «يولد من. . ٠.‏ على 
نحو ما نرى في إسناد هذا الحدث إلى «الأثير» في ا 
من الأجنحة يخرج الأثير 
وإلى «الشمس؟ في الخ : 
شمس تخرج من | لحنحره 
أو صيغة الفعل «ينبع من. . ٠.‏ على نحو ما نرى في إسناد هذا الحدث 
إلى «الماء» فى الجملة : 
ينبع الماء من بين الأصابع 
أو صيغة الفعل «ينهض في . . ٠.‏ المتضمن معنى «ايوجد في . . ٠.‏ على 
نحو ما نرى في إسناد هذا الحدث إلى «الغيم» في الجملة : 
غيم ينهض في البخار 


(1) أدونيس «بعد السكوتة؛ الأعمال؛ ج اء ص 338. 
(2) نفسه «مفرد بصيغة الجمعا الأعمال. ج 2. ص 580. 
(3) نفسهء امفرد بصيغة الجمع» الأعمال؛ ج 2» ص 073. 
(4) نفسه» «مفرد بصيغة اللجمع» الأعمال؛ ج ٠2‏ ص 503. 
(5) أدرئيس» «والفضاء ينسج التأويل؟؛ ج 2» ص 270. 
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وإلى «الأرض» في ا 
أرض تنهض في جسدي 
أو صيغة الفعل «يجيء في . . .2 كما نلحظ هذا في إسناد هذا الحدث 
إلى «المطر» في القول الشعري 6 
فحأة 
يجيء المطر في شهقات تضرب النوافذ 
أو صيغة الفعل اتقبل من...» كما في إسناد هذا الحدث إلى 
«الأمواج» في المقولة”© : 
ثمة أمواج تقبل من شواطئ غير مرئيه 
تقول إنها استطا لاني 
وقد يعبر عنه بصيغة الفعل «يئن في مكان الولادة... على نحو ما نرى 
في إسناد هذا الحدث إلى «الأرض» في المقولة”" : 
أرض تئن تحت الحافر والخف يخبط الخاصره 
فهذه الأحداث» كما نلاحظء سمي رحم ولادة هذه المجالي الرمزيةء 
ولا تُسمّي هذه المجالي المولودة ذاتهاء فهي 0 لنا إمكائيّة «توالد رياح 
الرفض والتجاوز» في رحم صوت الأنا الرافض» أو الصارخء في المقولة 
الأولى» واولادة) الأثير «هواء الوجود) من رحم إمكانيّة حركة الأنا 
المتجاوزة (من أجنحة الطيران الحركة) أو من رحم | إمكانيّة تجلى علو الأنا 
في الحركة المتجاوزة في المقولة الثانية» وولادة #شمس» الحرية أو الحقيقة› 
من حنجرة الأنا أو من رحم صوت الأنا الخارج من الحنجرة في المقولة 
الثالئة. وولادة «الماء»؛ ماء الإبداع» من بين أصابع المبدعء أي من رحم 
إمكانيّة الكتابة اللأواعية بالأصابع في المقولة الرابعة» وانهوض! اغيم 
الرؤياء من رحم «البخار». المتصاعد من الماء في المقولة الخامسة» 


(1) نفسهء «فصل المواقف»» ج 1) ص 587. 

(2) أدوئيس امفرد بصيغة الجمع»ء الأعمال» ج 2» ص 521. 
(3) نفسهء امفرد بصيغة الجمعا» الأعمال» ج 2»> ص 622. 
(4) حدادء «أحفاد الأرض»» يمشي مشفوراً «بالوعول؟» ص 91. 
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و«نهؤض» أرض اللغة الإبداعيّة» من رحم عالم جسد المبدع في المقولة 
السادسة» أو في رحم حركة المبدع المتجاوزة أو المولدة إمكانيّة الأرض في 
المقولة الأخيرة» وولادة «المطر» مجلى الوجود الممكن› في الخضب» من 
رحم الصوت الثائر للأناء شهقات الأنا في المقولة السابعة. 
وإذا كانت هذه الأحداث قد جعلت تقول لنا حالة الوجود الأوّلي» أو 
السلبي للمجلى الرمزي: حالة المجلى الرمزي› ولما يزل في رحم الولادة» 
أي قبل أن تكتمل ولادته الأوْليّة؛ أو قبل أن يصبح مولوداً ذا هويّة نعرفه بها 
أو نميّزه عن غيرة من خلالهاء أي وهو ما يزال في طور الاستجابة لإرادة 
الخلق» أو في طور الخضوع القهري لمشيئة خالقه (الأنا) المتجلي علوّه في 
رؤيا إمكانيّة خلقه له أو إيجاده إياه ‏ فإن أحداث الولادة الممكنة الثانية 
التى سنراها قد جعلت تقول لنا حالة الوجود الممكن» أو الإيجابى للمجلى 
الرمزي : حالة المجلى الرمزي› وقد اكتملت ولادته الأولية› أو وقد أصبح 
موجوداً له وجوده الخاص والفاعل في سياق تجلي علو الأناء أي وقد صار 
في طور الاستجابة لغاية الخلق؛ أو في طور التنفيذ الطوعي» أو الإرادي 
لغاية الخالق المنوطة بمن خلق» أي وقد صار: 
في مقام «العبودية» و«الاتكسار): إتكسار المجلى العابد في حضرة خالقه 
المتجلى علوّه فى رؤيا عبادة مخلوقاته له» وانكسارها بين يديه» تقربا 
منهف وزلفى إليه . أي في رؤيا الموجود «الماء؟ ‏ المنبثق من بين أصابع 
مو چده الراء ( 5 وقد أصبح صلی له) فی أل : 
سترى الأشياء المألوفة في غير أوانها 


وترى الماء يصلّي 
واأفق» الرؤياء وقد اخرٌ على قدمئ رائيه» عابداً له؛ أو «متضرّعاً 
إليه»» فی الم 


(1) في إشارة إلى قول أدوئيس السابق «ينبع الماء بين الأصابع»» أنظر ص 271 من هذا 
البحث . 

(2) حدادء «لوطن يقرأ نار الأطفال». القيامة» ص 67. 

(3) نفسه» «في التراب!» القيامة» ص 16» 17. 
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فرأيت الأفق الرّخو يخرٌ على قدمئّ يصلي 


يتضرع 
و«الحصى» وقد أ حل اليسبيح » يحمده» فى يديه) فی ال 
وقلت : 
كيف تسبح الحصى في اليدين 
و«االحقول» وقد جعلت ١تتبرك)‏ بثياب ملائكته المسبّحة بقدسه فى 


ال 
إنها الحقول تتبرّك بثياب الملائكة 
3 2 مقام «العبودية والطاعة»: طاعة المخلوق العابد لخالقه المتجلّي 
عل فى رؤا طاعفة لهنم أي في رؤيا «الشمس» ‏ المولودة في رحم 


00 3 وقد حلت تحر سه) فى | لمقو 4 


كانت الشمس تحرسني ولي دورة الفلك 

و«الماء» وقد جعل «يحتفي به وايفتح له أبواب قلبه» في ال 
فاحتفل الماء وشرّع لي أبواب القلب 

و«الغصن» وقد «مدّ الأقداح إليه» في الجملة : 
مد الغصن الأقداح إلى 

و«الفجر» وقد أحذ «يفتح له شباك عينيه» في ال : 


لمن يفتح الفجر شباك عينيٌ 


(1) أدوئيس» مفرد بصيغة الجمع؛ الأعمال» ج 2» ص 593. 
(2) نفسه» ص 664. 

(3) في إشارة إلى مقولته السابقة ص 275. 

(4) نفسه» ج 2» ص 607. 

(5) حدادء «في الماء»» القيامة» ص 21. 

(6) حداد» دخول ثان» القيامة» ص 29. 

(7) أدوئيس» «المخاض)»» الأعمال» ج 1» ص 78. 
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و«السماء» وقد أصبحت «تحمل جراراً لا ترويه» في البيت: 
السماء تحمل الجرار لا ترويني 
أو «في مقام «العبوديّة والتودّد؛: تودّد المخلوق المحب لخالقه 
المحبوب» أو المتجلي علوّه في رؤيا ما يرضيه من مخلوقاته المحبة له: 
في رؤيا «السنابل» وقد اتشحت ابالذهب» تزيئا لراثيها - خحالقها المحبوب 
ا الى : 
الستابل تقشح بالذهب جمالها يملا العينين 
و«الأفق» وقد أحذ «يكتحل بغبار قدميه؛ في الجملة“ : 
يكتحل الأفق بغبار قدميه 
واالسهل» وقد جعل «يكتسي بأوراقه» في الجملة“ : 
سهل يكتسي بأوراقي 
واالحصى» وقد «اغتسل وتهيا لاستقباله» في العبارة : 
كل حصاة اغتسلت وتهيات 
والبحجر» وقد أخخل اليغتسل بصوته! في العبارة“: 
حجر يفتسل نصوتي 
واالماءا وقد امال عليه؛ واحظ يديه على کتفيه» في ا 
فمال عليّ الماء وقال 
غسلت القلب هو الفردوس يقول 
وكدث أتيه 
الماء يحط يديه على كتفيه 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(4) 
(7) 


نفسه؛ امفرد بصيغة الجمم»؛ الأعمال. ج ٠2‏ ص 064, 
الخال «الحصاداء الأعمال» ص 303. 

أدو نيس » احتفاء بالأشياء الواضحة الغامضة» ص ۸3. 
تفسه» «مزمور٤ء‏ الأعمال» ج اء ص 127. 

نفسه؛ مفرد بصيغة الجمع؛ الأعمال؛ ج ٠2‏ ص 07#. 
نفسه امزمرراء الأعمال؛ ج اء ص 127. 

حداد في الماءا القيامة . ص 22. 
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و«البحر) وقد حضر «يقبّله) في الجملة" : 
جاء البحر وقبلني 
واريش الكشف» وقد أخذ ايغريه» في ال 
ریش الكشف الشامخ يغريني 
و«الأرض» المنوجدةء في جسدهء وقد جعلت تغريه بحركتها الفاتنة 
لهء آي وقد أخذت "«تومئ» له و«تنحني»2 بين بای واک هه أن ا ا 
Ay‏ 
أرض تعرض نفسها علي 
تنهض في جسدي» تومئ وتنحني 
أجعلها مسطحة دون أطراف 
كي لا يعود المسافر 
ولا يهتدي 
أو وقد أخذت «تعرّي مفاتنها» أو «موضع الفتنة» منهاء له» كما يوحي 
بذلك حدث «فتح الأزرار» المسند إليهاء أي إلى الأرض» في الأبيات7” : 
فكت الأرض أزرارها 
عطل اء ا 
أخذث غصن زيتون 
ورسمت على التراب وردة أحشائي 
وإلى «الشمس" في العبارة : 
تفتح الشمس أزارها 
وكذا إسئاد حدث «سحب الخرقة الملصوقة في اللحم» إلى «الأرض» 


(1) نفسهء «مرآة التأسيس؛» القيامة» ص 61. 

(2) نفسه» «مرآة الجسداء القيامة» ص 46. 

)3( أدوئيس» «فصل المواقف)» الأعمال» ج 1» ص 587. 
(4) نفسهء امفرد بصيغة الجمع»» ج 2» ص 656. 

(5) نفسهء «أول الريح؟؛ الأعمال» ج 2» ص 474. 
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آنا في الا 
أرض تسحب خرقتها الملصوقة في اللحم 
وفي رؤيا «الشمس» وقد أضحت مخلوقة تغري خالقها ‏ رائيها بشكلها 
الاج أف بضفائر «شعرها المتموّج. في نافذة رؤياه» في العبارة” : 
في النافلة تتموّج ضفائر الشمس 
أو «بجلوسها أميرة في بهو أفق رؤياه التجاوزية» في البيت” : 
تجلس الشمس أميرة فى بهو الأفق يتوافد إليها الأصدقاء 
وفي رؤيا «الشجرة» وقد اا جذعها اينفتح أمامه كالحوض» في 
ال 
سمعث حنين شجرة يرتعش جذعها أمامي كالحوض 
واظلام الرؤيا# وقد أخل الينوجد على نحو يغريه! في dÎ‏ 
' ها هو الظلام 
تَرَهُل تنفئق خواصره 
9 أو في مقام العبودية والفناء: فناء المخلوق الخاضع في حضرة خالقه 
المتجلي علوّه في رؤيا فناء مخلوقاته» «فناءٌ يضمحلٌ فيه رسمها» وتذهب 
معه شخصيتهاء على نحو ما نرى في (رؤيا) «الأفق» وقد «انکسر كدورق 
الخمرا في حضرة علو خالقه ‏ رائيه» في المقولة” : 
الأفق ينكسر أمامه كدورق الخمر 
وفي رؤيا #السماء) وهي ما تزال اتذبل على كتفيه) في ا 
ماذا أفعل لهذه السماء التي تذبل على كتفي 


(1) حداد» «مخلوقات الماءا؛ يمشي مخفوراً ٻالوعول» ص 60. 

(2) أدونيس «احتفاء بالنهار والليل»؛ احتفاء بالأشياء الراضحة الغامضة» ص 16. 
(3) نفسه» «احتفاء بأبي تمام»؛ احتفاء بالأشياء الواضحة» ص 73, 

(4) نفسه» امفرد بصيغة اللجمع!: الأعمال» ج 2» ص 698. 

(5) نفسه ج 2» ص 520. 

(6) نفسه ج 2» ص 538. 

07( نفسه» «احتفاء بالعزلة»؛ احتفاء بالأشياء الواضحة الخامضة)» ص 31. 
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أو في مقام العبودية والتلقي: تلقي المخلوق الخاضع (الوحي) عن خالقه 
المتجلي علوّه في رؤيا مخلوقاته» وهي ااتصغي إليه» أو وهي «تتلقّى عنه) 
كما هو حال «الشجر الذي لا يزال يصغي إلى زفيره» ة ال 
عرفت أشجاراً لا تزال تصغي إلى زفيره 
و«الحصى» الذي له «أذنان تصغيان إليه» في المقولة0© : 
ولكل حصاة أذنان تصغيان إلىّ. 
وإذا كانت هذه الأحداث قد جعلت توحي لنا بحالة المجلى الرمزي 
وهو ما يزال في مقام الحاجة إلى المتجلي» أي في مقام «العبودية والذل» أو 
فن هقام التفوع والتوسل + ترس السجلى المخلوق إلى غات المتجلى 
علوّه في رؤيا عبوديته له» بأن يعيد خلقه من جدید» أو بأن يتماهى به من 
جديد» على نحو يحمّق له الوجود على مثاله ‏ فإن أحداث الولادة الأخيرة» 
قد جعلت توحي لنا بحالة مجلى العلوٌ وقد تحقّقت له هذه الغاية» أي وقد 
صار في مقام «العلوًا أو في مقام «الخالق»: مخلوقاً على مثال خالقه (الأنا), 
علي او 0 - في رؤيا مخلوقاته» وقد صارت كذلك» 
قة على مثاله» اله ا وقائلة قوله. ولذللث تغدو الأحداث المسندة 
إلى هذه المخلوقات» فى هذا السياق» إعدانا سد فن اسا لی 
خالقها المتجلّيء لأنها في هذه الحالة» ما عادت تقول لنا وضع هذه 
المخلوقات في سياق علاقتها الخضوعية عية بخالقها المتجلى علوّه في ريا 
خضوعها له» بل أصبحت تقول لنا وضع هذه المخلوقات» وقد صارت حالة 
محل خالقها المتجلي علوّه في ر وياجا وي على بهذ الحال» أي وقد 
صارت م وا قوله: قوله عن نفسه وما تكونه ا وقوله عنها 
هي نفسها وما کاخ اديه ولذلك فقد أضحت هذه الأحداثء» تقول لنا 
واا اا الرس نة وفك ارت مسدابة قول الوضع الجاهز» لعلو 
حالقها الجاهزء أي وقد : تحوّلت هذه العناصرء في سياق هذا القول الجاهز»› 
إلى مجرد «أدوات» للقول» يقول لنا الشاعر من خلالها ما يكون عليه 


(!) نفسه» امفرد بصيخة الجمع»» الأعمال» ج 2. ص 514. 
)2( أدوئيس» امفرد بصيغة الجمعا» الأعمال» ج 2» ص 623. 
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وجودهء ووجود عالم وجوده (إمكانيّة وجوده) في التجربةء بوجه عام» وهو 
ما يعني تحوّل الإسنادء في هذا السياق» من إسناد كان ينهض على أساس 
قول ما أكونه (أنا القائل المتجلي) في سياق علاقتي بما يكونه (هو المقول 
عنه الرمزي المسند إليه) أي على أساس قول العلاقة بين الأنا والمسند اليه 
الرمزي في سياق قول الأنا عن المسند إليه الرمزي إنه مخلوق من مخلوقاتهء 
ولذلك فهو مستحق عبادته» ختضوعه له قيامه بيحدث» الخضوع المسدن 
إليه» إلى إسناد أصبح فيما بعد ينهض على أساس قول ما أكونه الآنء في 
سياق علاقتي بما كُنثّه قبل الآن» أي على أساس قول الأناء عن نفسها في 
التجربة ‏ عبر الرمز - إنها في التجربة قادرة على التحوّل والصيرورة» وإنها 
مراك ا علية تسازر ها ا ا » إلى ما تكونه 
الآن في تجربة القول. ولذلك يصبح ما تقول الأنا عن المسند اليه الرمزي» 
في هذا السياق» قولاً عن الأنا نفسها وما يكونه وضعها في سياق تجربة 
الول بشكل عام؛ ولكن بطريقة غير مباشرة. ومن هنا فالقرل» في التجربةء 
طن «البخرة ماده إن #الببحر يغار كل سراحل .٠ال‏ في البقولةة؟؟: 
رابت البحر يغادر كل سواحله ويؤسس شطاناً 
في شرفات الجوع 

هوء في الأساس» قول عن الموجود المتجلّي (الشاعر) في التجربة إنه 
يتحول في سياق التجربة الرؤياء إنه يرحل أو يفارق - مفارقةٌ كليةٌ ‏ ما كان 
عليه قبل الآنء إلى ما يكون عليه الآن» إنه يتجاوز حدود كل وجوداته 
السابقةء أو كل شرائط تلك الوجودات» إلى حالة من الوجود غير 
المشروط» أو المتعالي على كل شرط› المتجاوز لكل حدذ» لأنه الوجود 
المؤسّس شَرْطه (شطانه) في «شرفات الجوع» حيث إمكائيّة تجاوز كل شرط 
للقولء إلا شرط قول الوجود ذاته» وما يكونه ذلك الوجود في لحظة القول - 
الجوع ذاته. ونحو هذا القول عن «البحر؟ أيضاًء إن «البحر يهدهد رمل 
الشاطئ» ة ا 


(1) حدادء «مرآة التأسيس»» القيامة» ص 62. 
(2) نفسه» ص 60. 


408 


رأيت البحر يهدهد رمل الشاطئ 
ينسله يصيغ شرائطه 
وإن «أمواجه» تتكوع على «وسادة الشاطئ» في البيت”": 
الشاطع وسادة يتكئ عليها الموج 
ونه أي البحرء «يبسط يديه لا يصل) في ا 
البحر يبسط يديه لا يصل 
وإنه «يحنو على الأرض» في البيت”©: 
هنا فسحة البحر يحنو على الأرض 
الذي جك في الأساس» القول» في البيت الأولء إن الموجود 
الشاعر المتجاوز في التجربةء يخلق وجوده» ويخلق» يخلقه وجه قرط 
وجوده ؛ إنه يَصِيّْر ويُصَيِّر أو يحول وجوده ويحؤّل (بحركته) حدود وجوده - 
حرکته» (يهدهد رمل الشاطى) يُنِيُمُ موجودات الشاطئ ‏ الحدء حدٌ وجود 
الأنا القامع إمكانية الحركة المتجاوزة للحدء يخلق إمكانيّة تلك الموجودات 
القمعية (الرمل رمز العدم والموت) أو إمكانيّة تجاوز تلك الموجودات» بأن 
يعيد صياغتها على نحو يحقّق إمكانيتها (يصيغها شرائط . . الخ) ويحقق» من 
ثم إمكانيّة تجاوزها. وهي إمكائيّة أوحى بها تحوّل الشاطئ في البيت 
التالي» إلى «وسادة يتكئع عليها موج البحرا. 
أما القول» إن «البحر يبسط يديه لا يصل» في البيت الثالث» فهو قول 
عن الموجود الشاعر أبضاًء إنه في التجربة يحقق وجوده الممكن (يحقق 
سيطرته على العالم إلى حيث تمتدٌ قدرته (يده) على السيطرة) أو إنه يكشف 
وجوده الممكن (المتاح) عبر إمكانيّة الكشف المكنة (عبر إمكانيّة اليد رمز 
القدرة على الفعل وأداته ‏ غير الواصلة) ولذلك فهو قول يتضمّن» بالضرورة» 
القول عن الموجود الشاع إنه فى التجربة يكشف عن وجوده الناقص (غير 
الواصل) والباحث عن إمكانيّة كمال (وصول). 


ا ا ج 
(1) أدونيس» احتفاء بالأشياء الواضحة...؛ ص41. 
)2( أدوئيس لامفرد بصيغة الجمع»"؛ ج 2» ص 664. 
(3) حداد» يمشي مخفوراً بالوعول» ص 85. 


409 


وأما القول» إن «البحر يحئو على الأرض» في البيت الأخيرء فهو قول 
عن الموجود الشاعرء إنه يحنو على اللغة الشعرية» يتماهى بها ليحمّق لها 
الوجود الممكن ولنفسه كذلك. 
ولحو هلا انعا القول عن «المطر» إنه ايضاجم الأرض» فى 
ا ۰ 
اصْعَدْ وَاشْهَدْ للمطر كيف يضاجع الأرض 
الذي يعلى القول»؛ إن الموجود البخالق؛ في التجربة. اايضاجم اللغة) 
إمكانيّة الخلق» يتماهى بإمكانيّة وجوده (أرض اللغة) ليخلق وجوده» ووجود 
تلك الإمكانية (اللغة)» وو چوده العالم الممكن» عير تلك الإمكانية. 
والقول عن «الشجرة مقلا إن ١الشجر‏ يهجر الصمت. ٠٠١‏ في 
ا ١‏ 
الأشجار تهجر الصمت وتبكي إلهها القديم 
وإن "الشجر يرقص» في الجملة“ : 


يرقص الشجر 
و«إن الشجر ينام" في الجملة“ : 
ا 


الذي يعني » القول أيضاً إن الوجود. في التجربة» يتحقّق» أو إل 
إمكانات الوجود في التجربة (ويشمل هنا وجود الشاعر والموجود الرمز) 
يتحوّل؛ أو «يصيّْرا أو «يتجاوز»؛ يتجاوز حالة «اللأوجود في الصمت»» عدم 
المشاركة للأنا في الكلام (توقف الكلام) إلى حالة الوجود في الكلام وحالة 
الوجود في السكون (توقف الحركة) إلى حالة الوجود في الحركة الجذلى في 
الفرح (في الرقص)» وحالة الوجود الواقعي» أو الضروري» خارج الحلم 
في اليقظة) إلى حالة الوجود المفارق» في الحلمء أو (في النوم). 


(1) أدرئيس» ج ٠2‏ ص 1. 

(2) الخال «للمعروق وحدها أن تنطق»؛ الأعمال» ص 281. 
(3) نفس «العمرفف الأعمال» ص 321. 

(4) نفس امفرد بصيئة الجمم»؛ الأعمال» ج 2» ص 023. 
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ونو هنا أيضاً القول عن «السماء» إن السماء تلبس الرمادة في 
البو : 1 
كانت السماء تلبس الرماد 
الذي يعني القول إن «إمكانات التجاوز» في التجربة كانت في حالة 
اعرّي) أي حالة وجود يحقق الوجود لكر للأنا في التجاوزء لأن 
لبس الرماد» يعني لبس العدم» ولبس العدم» يعلى يعني الوجود في حالة «العْرّي) 
و«البراءة» والوجود في حالة العري والبراءة يعني ال رة في حال الإمكانية. 
والقول عن «الليل» إنه بعري عشيقاته . . ٠.‏ في المقرزة: 
الليل يعرّي عشيقاته 
يتصوّف» يتّحد بأصغر أجزائه 
الذي يعني» في الأساس» القول» إن الموجود الرائي ‏ الحالم؛ 
الجر بعري إمكانات رؤياه ليه - في النجربة (عناصر تجريته» بما في 
ذلك عنصر اللغة والرمز) يكتشف وجودها الممكن» ليتماهى بها وقد صارت 
في حال من الوجود الممكن» أي في حال العري والبراءة من كل محمولاتها 
السابقة 
والقول عن «الأفق» إن ايتهجى الحدود الخفيّة؛ في العبار:!ة) 
أفق 
يتهحى الحدود الخفية 
الذي يعني القول» إن الموجود المبدع» في التجربة» يكتشف الحدود 
الخمية (النظام الخفي) لاوٍبداع › ليكشف عن وة الممكن» عبر ذلك» أي 
عبر ما يكشف . وكذا القول عن «السهل» إنه «يتسلق الجبل» وعن «الجبل إِنَه 
«يرتفع إلى البحر؟ في المقولة“ : 
انهل يلق الك وال رق إن ار 


(1) لغسهء ج 2» ص 655. 

(2) نفسى الأعمال» ج 2» ص 612. 

(3) نفس «أول الاجتياح»» الأعمال» ج 2» ص 493. 
(4) الخال اللعروق وحدها أن تنطق»ء الأعمال» ص 281. 
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الذي يعنى القول» إن الموجود الشاعر وموجوداته» في التجربة. 
ول أن ھی من حالة الوجود المعقول أو المنطقي في الواقع؛ إلى حالة 
من الوجود اللأمعقول» أو اللأمنطقي» فيما فوق الواقع (في المستحيل). 

أما قول الأنا عن «الريح»» رمز الرفض والتجاوز الخالقء إنها مثلاً» 
اتكتب الأفق» في العبارة": 


أعنده الرياح التي تكتب الأفق 
أو اتتجر الأفق؛ في العبارة” : 
يرى إلى الريح تجرٌ الأفق 


أو «تنمئم التراب» في العبارة“: 


ريح تلمنم التراب 
أو «تمرّق النوافذ» في الجملة“ : 
الريح تمرّق النوافل 
فلا يعود أن يكون قولاً للأنا عن وجودها الرافض» أو المتجاوز, إنه 
ايِصَيّرا واليخلق» في التجربة» يُصَيّر ويخلق إمكانات الوجود «الأفق» أفق 
الرؤياء ويصَيّر ويخلق «التراب»؛ تراب الكينونة والخلق في الرؤياء يعيد 
تشكيله على نحو يجعله تراباً ممكناً للخلق. ويخلق ويصيّر «النوافذ» نوافذ 
الرؤيا يفتحهاء ليحقّق الوجود الممكن»› في رؤيا العالم الممكن من خلالهاء 
ويصَيّر ويخلق» من ثم» كل إمكانات الوجود المتعلّق بها فعل «الخلق» أو 
«التصيير» المسند إلى (الريح؟ في هذا السياق. 
هذاء وإذا كانت هذه الأحداث المسندة إلى المجلى الرمزي» فى هذا 
السياق (أي في سياق تجلّي علرٌ الأنا بشكل عام) قد أوحت لنا بالحالة 
المحددة» والجاهزة للمجلى الرمزيء في السياق المحدّد والجاهز لتجلي 
علوٌ الأنا: 


(1) أدوئيس» فصل الحجر؛؛ الأعمال» ج 1. ص 668. 

(2) أدوئيس» امفرد بصيغة الجمع», الأعمال» ج 2» ص 563. 
(3) نفسه» «مفرد بصيئة الجمم؟؛ الأعمال. ج 2» ص 536. 
(4) الخال «العشاء الأخيرة؛ الأعمالء ص 279. 
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5 حالة المجلى الرمزي مخلوقاً بإمكانيّة تجلّي الأناء أي بإمكانيّة قول الأنا 
المتجاوز (إمكانية الصوت -> الحركة = الكتابة) المتضمّنة حالة وجرد 
المجلى مقموعاً في رحم القمع» أي في رحم الإمكانيّة المحدّدة للإيجاد 
- التجلي في الحالة الأولى . 

- وحالة المجلى الرمزي خالقاً إمكانيّة علو الأنا المتجلي؛ٍ [مكانية رونا 
المتجلي نَفْسَه وقد صار في مقام من يستحق العبادة (إلهاً) أو في مقام 
فق ييل أ صلاًء المتضمّنة حالة وجود المجلى مقموعاً في مقام القمع؛ 
أي في مقام العبودية والخضوع لعلو خالقه المتجلي» في الحالة الثانية . 

د اة الى لا خالا ولا مارفا اة خا وجوه المج 
الرمزي مستلباً بقول المتجلي الجاهز لما يكونه وضع علوّه الجاهز في 
الحالة الثالئة ‏ أقول إذا كانت هذه الأحداث قد أوحت لنا بالحالة 
المحدّدة الجاهزة في السياق المحدّد الجاهز على هذا النحوء فإن احدائاً 
أخرى كثيرة» تم إسنادها إلى المجلى الرمزي ولكن لا لتقول الحالة 
المحدّدة في السياق المحدد بل لقول لنا الوضعية المحدّدة في السياق 
المحدد عبر إمكانيّة القول المحددة» وهو ما يعني تحوّل الإسناد في هذا 
السياق من إسناد كان يستهدف فيما مضى قول ما يكونه الوضِعٌ الجاهز 
للعلوٌ عن طريق قول ما تكون علاقة التعالي الجاهزة بالرمزء إلى إسناد 
أصبح يستهدف قول ما يكونه الوضع الجاهز للعلوٌء عن طريق قول ما 
يكونه الوضع الجاهز للرمزء ومن ثم عن طريق الإسناد الجاهز إلى 
الرمز؛ الإسناد الذي يهدف إلى تقرير ما يكونه وضع الوجود في التجربة» 
عبر القول لما يكونه وضع الموجود الرمزي في التجربة. ومن ثم الإسناد 
إلى الرمز الذي يهدف إلى : 

- حصر الإمكانية» حصر إمكانيّة التكشف الذاتي؛ في التجربة. في حالة 
واحدة هي حالة «العرئ» كما يصرّح بذلك قول وو اال 

لا يعرف البحر أن يرقص أو أن ينام إلا عاريا 
وحصر إمكانيّة القول» في التجربة» في مقول عنه محدّدء هو قول 


(1) أدوئيس» «احتفاء بالأشياء»» احتفاءٌ بالأشياء الواضحة الغامضة» ص 34. 
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2 5 ون مو ل OED o‏ 
«الوجود نفسه) المعبر عنه ب «قول كل شيء2؟ في قول أدونيس : 


لا يصرخ الغيمء لا يتكلم ولكنه يقول كل شيء 
وب اقول الشمس نفسها» في ا 
لا تقول الشمس نعم» لا تقول لاء تقول نفسها 
وحصر إمكانيّة الفعل في العالم؛ فعل الإعدام والتجاوزء في فاعل 
واحد» هو «الريح» في المقولة”©: 
الدخان زرع لا يقدر أن يحصده إلا منجل الريح 
وحصر مجال إمكانيّة فعل الإعدام والتجاوز في معدم واحدء هو 
«الرماد - العدم» كما تصرح بذلك المقولة”” : 
لا تحصد الريح غير الرمادء وتعمل كأنها لا تعرف غير الرماد 
أو إلى «شرح العلّة أو الخلفيّة»: شرح علة الحدث المسند إلى الرمز 
يجعله فى سياق الإسناد» علَةَ لحدث آخر» يتم إسناده إلى الرمز نفسهء 
فهو يقول لنا عن المسئد إليه الرمزي إنه مثلاً يفعل كذا... لكي يفعل 
كذا. .. أو لكي يحمّق لنفسه الوجود في كذا. يعني أنه يُسَمّي حدث 
(الإيجادا» 8 «التحوّل والصيرورة» ليُسَمّى حدث «الوجود» أو ليقول 
لنا كيف يتحقّق وجوده في التجربة» فهو يقول لنا عن «الليل؛ مثلاً» إِنّه 
ایغمض عينيّه لكي يقدر أن یری وعن «الماء» إنه «يفارق نبعه ليرى 
الغسق)!؟' وعن «الريح» إنها «تهرب كي تحضن الأرض)” وعن «النهار» 
إنه يكسر مراياه «على عتبة المساء لكي يقدر أن پام“ - ليقول لناء من 
ٹم عن الموجود الشاعر الرائي » المتحوّل المتجاوز» إنه» في التجربة» 


(1) نفسه» ص 36. 

(2) نفسهء احتفاءً بالواقعم» ص 63. 

(3) انفسه» «الحتفاء بالريح والشجرا» ص 23. 

(4) تقسف ص 20, 

(5) أدونيس نفسه» احتفاءٌ بالأشياء الواضحة الغامضة؛ ص 66. 
(6) نفسه» (إسماعيل»؛: كتاب الحصارء ص 233. 

(7) نفسه اشطح»» كتاب الحصارء ص 208. 

(8) نفسهء «احتفاء بالنهار والليل»)» «احتفاء بالأشياء؛» ص 15. 
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يتحوّل عن إمكانيّة الرؤية المباشرة بالعين إلى إمكانية الرؤيا في الحلم؛ 
وعن 2 او 0 نهار 0 أو في الا إلى م 
الأرض» إلى عالم الامتلاء بالمحبوبة اللّغق حيث احتضان المحبوبةء أ 
التحقّق معها عبر | إمكانيّة المحبوبة اللغة» في التجربة. 
أو إلى «التقرير) : 
مه تقرير ما تكون وظيفة الموجود الرمزي/ الوجود المرموز لهء في التجربة 
يرا . ما تكونه وظيفة الشمس/ الحرية مثلاً إزاء وجودها ‏ فتوكها 
الذي ما تفتأ تكرره» دون أن تله كما يجهر بذلك قول أدوئيس 
تكرّر الشمس ضوءها خو اتا جدید 
وما تكونه وظيفة الشمس / الحرية» إزاء الوجود الممكن (الصباح) 
الذي تحقّقه للموجود الشاعرء في كل تجربة ت تحقق ممكنة كما يقزر 
ا 
كل يوم تلد الشمس طفلاً تسميه الصباح ولكنه لا يعمّر إلا قليلاً 
وما تكونه وظيفتها إزاء «وجودنا» نحن الذي نعانقهاء أو نتماهى بها 
فی تجاربنا. كما تصرح TE‏ 
تغمرنا الشمس بنورها دون أن تأبه لناء عناقها الدائم وداعم دائم 
ا 
تسبقنا الشمس دون أن تتحرك 
ونا تكرلة وظيفتها إزاء مادة الوجود (كاللغة مثلاً) في التجربة عموماً» 
كما يصرّح بذلك المقولة7© : 


(1) نفسه «احتفاء بالأشياءا» ص 40. 
(2) نفسهء (احتفاءً بالأشياءاء» ص 16. 
(3) نفسهء «احتفاءً بلعب الحياة والموت)ا» ص 48. 
(4) نفسهء (احتفاءً بالأشياءةء ص 41. 
(5) نفسهء «احتفاءً بأبي تمام؟؛ ص 78. 
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الشمس تغسل جسد المادة فى الخفاء 
وما تكونه وظيفة كل من «الشمس» و«الفجر» إزاء تحقيق الوجود 
الممكن في الحالة أو الوقت» كما يقرّر ذلك المقولة" : 
بصخب يتقدّم الفجر يداه تفتحان كتاب الوقت والشمس ا 
صفحاته 
وما تكونه وظيفة «اللونين»ء «الأسود» و«الأبيض» إزاء المكان أيضاً في 
او 
الأبيض يفتح قميص المكان والسواد يزرّره 
وما تكونه وظيفة كل من «الليل» و«النهار» إزاء «الأرض» في 
الممرلة80: 
الليل يزرّر قميص الأرض والنهار يعريها 
وما تکونه وظيفة «ظلام الليل» أو «الليل» إذاء «ثياب النهار» فى 
ابت“ : ١‏ 
أحلام الليل خيوط تنسج بها ثياب النهار 
أو «بالضوء» فى البيت : 
الضوء ثوب يحدث أحياناً أن ينسجه الليل 
وما تكونه وظيفة «البحر» إزاء «الأرض» أو إزاء «الصحراء» فى 
المقولة : ١‏ 
البحر أشهى رجل في أحضان الصحراء» الصحراء أشهى امرأة 


(1) نفسهء «احتفاء بالنهار والليل!» ص 15. 
)2( تفسه » (احتفاءٌ بلعب الحياةا» ص 49, 
(3) نفسهء «احتفاءً بالنهار والليل؛؛ ص 16. 
)4( نفسه» ص 18. 

(5) نفسه. 


(0) نفسه. «احتفاءٌ بالو اقا 03. 
Er‏ 
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ووظيفة «اللج» لج الوجودء إزاء «شواطئ» عالم الوجود» في 
ا 
اللج يزحزح الشواطئ 
ووظيفة اسفن الرحيل في الزمن» (سفن أيام الأنا) إزاء «شواطئ عالم 
الرحيل) في المقولة ": 
إن لأيامي سفناً تنقل الشواطئ 
ووظيفة «الريح» إزاء «صوت الأنا» في ال 
من أغصان هذه الشجرة يخرج صوت للريح أن تنقله وليس لها أن 
تعرفه 
وإزاء الوجود بشكل عام» في المقولة : 
الريح تعلم الصمت مع أنها لا تتوقف عن الكلام 
وإزاء «فضاء التتجاوز» الذي «تبقيه في يقظة دائمة» في ER‏ 
خطوات الريح أجراس تبقي الفضاء في يقظة دائمة 
وإزاء إمكانيّة «الشجر» «تقلّب الأشجار ‏ الكتب» في المقولة“ : 
الأشجار كتب تقلبها الربح 
- أو تقرير ما تكوله هويّة الموجود الرمزي / الوجود المرموز له» في سياق 
تجربة القول عموماًء المتضمّن تحديد ما تكونه إمكانية الرمز (الرمزية) في 
سياق الترميز للوضع الجاهز عموماً. ولذلك فقد أخذت عملية الإسناد 
إلى الرمزء في هذا السياق» شكل الحكم الجاهز والنهائي على الرمز بما 
يمثل جوهر هويته الرمزية (شكل الإخبار عنه بالاسم) وعلى نحو تحؤل 
معه القول عن الرمزء في هذا السياق» ليأخذ شكل المقولات الجاهزةء 


(1) نفسى أبجدية ثانية» ص 42. 

(2) نفسه» «مفرد بصيغة الجمع»» الأعمال» ج 2» ص 582. 

(3) نفسهء «احتفاء بأبي تمام»» احتفاءَ بالأشياء؛ ص 74. 

(4) أدونيس» «احتفاء بالريح والشجر؛؛ احتفاء بالأشياء الواضحة» ص 22. 
(5) لفسه ص 23. 

(6) نلفسهء ص 23. 
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أو كل ا و التي 2 تحديد إمكانية الرمز عفرن 
المقولات ا التي يات تحديدك الإمكانية الرمرية ل «الريج معاد 
بالقول عن «الريح»: 
- الريح هى اللغة الدارجة في الطبيعة" . 
١‏ : 5 20 
5 والريح الكلام المختلط الذي يوشوشه الصمثت الكوني 
- والريح زفير الفضاءء الريح رقصء والأشياء كلها حلبات 
6 
للرقص ". ' 
٠ 7 00‏ 4 
- والريح المرفأ الوحيد المتحرّك أبداً في اتجاه المجهول. 
وتحديد الإمكانيّة الرمزية ل «البحر» و«الموج) و«الڙبد» بالقول عن 
«البحر» : 
ب «البحر غابة ثر قص 
)0 
وعن «الموج»: 0 قبثارة أوتاره الشواطئ 5 
وعن «الربد»: «الزبد كتابة الموج والشواطئ الورق» . 
وتحديد الإمكانيّة الرمزية ل «الغيم» و«المطر» و«الماء» بالقرل عن 
(الغيم؟ : 
الغيم غابة تزحف )280 
و«ألغيم كتاب يكتبه الماء لقارئ واحد؛ الأرض ° 


(1) نفسهء ص 21. 
(2) نفسه» ص 22. 

(3) نفسه» ص 22. 

(4) نفسه» ص 24. 

(5) نفسه» «احتفاء بالأشياء الواضحة!» ص 39. 
)6( نفسه» ص 39. 

)7( نفسه» ص 40, 

(8) أدونيس» نفسهء احتفاءً بالأشياء. . ٠.‏ ص 39. 
)9( نفسه» ص 39. 
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و«الغيم كتب تمرّقها الريح»“ 

و«الغيم لباس لا يقدر أن يلبسه أي جس 

وعن «المطر»: «المطر عكاز الهواءء الهواء أرجوحة المطر)(8) 

وعن «الماء»: «الماء طفولة الغيم)”) 

و«الماء عاشق أبدي)(5) 

وتعحديد الإمكانيّة الرمزية ل «الدخان» بالقول عنه: 

و«الدخان غيوم» للغيوم شكل الرؤوس2)'' و«الدخان زفير البشر)(” 


وتحديد الإمكانية الرمزية ل «الفضاء» و«السماء» و«النجوم) بالقول عن 
«الفضاء) : 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(09) 


«الفضاء بحر سابح موجه الهوا»“ 
و«الفضاء مدى يتضاءل» نافلة تتناءى» والنهار خيوط 


تتقظع في رئتي» وترفو المساء)!* 
وعن «السماء»: «السماء قيثارة الليل والنجوم أوتارها المتقطعة)!02) 


Oe EF 
و(السماء قبعة تتسع لكل الرؤوس»‎ 
وعن «النجوم» : «النجوم أبجدية تكتب الفضاء)!02‎ 


نفسهء «احتفاء بالريح والشجراء ص 21. 

نفسهء «احتفاءً بالأشياء الواضحةا» ص 42. 

نفسه» ص 41. 

نفسه» ص 41. 

لفسه » #اضوء الشمعة»؛ كتاب الحصار» ص 60. 

نفسه» «احتفاءٌ ببيروت1» احتفاءً ٻالأشياء. . .> ص 101. 

نفسهء اصحراء)» كتاب الحصار» ص 29. 

نفسهء «احتفاء بالريح والشجرا» احتفاء بالأشياء الواضحة» ص 21. 
نفسه» اصحراء» كتاب الحصار» ص 69. 


(10) نفسهء «احتفاءً بالعزلة»ء احتفاء بالأشياء» ص 29. 
(11) نفسهء «احتفاءٌ بالأشياء الواضحة؛؛ احتفاء بالأشياء» ص 35. 
)12( نفسهء ص 40. 
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وتحديد الإمكانيّة الرمزيّة ل «الكتابة» و«القصيدة» و«الصورة) 
و«الكلمات» بالقول عن «الكتابة): 

«الكتابة هي تنشق الهواء الذي هو الموت» وهي هذا التنفس المتكرّر 
الذي لا يهد" . 

وعن «القصيدة): «القصيدة جتةء لكنها جنّة تتشرد أبداً في جغرافية 
اللغة© , 

وعن «الصورة»: «الصورة قنديل» شريان ورديّ في جسد الكلام»“ . 

واالصورة في أرض الكلمات نهر جوفن)! 

وعن «الكلمات»: «الكلماث هي الأمس» أما القصيدة التي تتألف منها 
نهي الزں)(5. 

وعن «الصوت»: «الصوت فجر الكلا»“ . 

ثم أخيراً تحديد الإمكانيّة الرمزيّة للألوان» لا سيما اللّون الأسود الذي 
استحوذ على أدوئيس حتى الهوس على نحو ما نرى في قوله: 

- «الألوان أبحديّة الطبيعة» النغم للأذن؛ اللون اللعين» والكلمة 

للجسد کله( 
«اللون غطاء لا تقدر العين أن تراه إلا إذا تغطت ب(“ 
- «السواد إرتماء الطبيعة في أحضان الكون»٠°‏ 


(1) نفسهء «احتفاء بالمعري؛؛ ص 98. 

(2) نفس «احتفاء بالواقع؟؛ ص 68. 

(3) نفسهء «احتفاءً بأبي تمام؟) ص 79. 

(4) نفسهء «احتفاء بالواقع؟) ص 63. 

(5) نفسه. ص 62. 

(6) نفس «احتفاءٌ بالأشياء الواضحة؛» ص 38. 
(7) نلفسهء «الحتفاءً بلعب الحياة والموت!» ص 48. 
)8( نفسه» ص 48. 

(9) نفسه» ص 48. 
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«البياض يراوغ» الأحمر يشهي» ويعطيك السواد نفسه كليا»"“ 


«الأسود هو بين الألوان» الأكثر مادّبة» والأكثر كشفاً عن الغيب)20) 

«الألوان جوقة متنقّلة يقودها اللون الأسود)0 

«السواد السديم الكوني: مادة هذه الخليقة» والسواد حبر العالم») 

«فالسواد هو الشخص» شخص كل شيء » كذلك البياض: شخص 
كل 

2 شيءء وقد أخذ هذا المعنى تيمناً بالسواد)0©» 

«والسواد النخلء والشجر سمي سواداً لحضرته» فالأخضر يقارب 


الأسود)60) 

«والسواد معظم القوم» وسواد الناس هم الذين يشكلون مادة 

التاريخ ؛ وسواد القلب دمه وجوهره» والأسود: الليل والأسود 

التمر والماء» و«السيد من السؤاد)0© 

. «حقاً حين تبرز الأرض في أجمل ثيابهاء تبرز في قميص أسودء 
والسواد أجمل بيت يمكن أن يسكن فيه الإنسان)!*) 

وهكذا تطوّرت عمليّة الإسناد إلى الرمزء في هذا السياق» فبعد أن 


كانت الأنا فى هذا التيار» قد استهدفت» بإسنادها إلى الرمز» تسمية 
الإمكائيّة المحدّدة (إمكانية الوضع المحدّد للعلوٌ) بالممكن المحدّد (بالوضع 
الممكن» المحدّد للأنا في سياق علاقة الأنا المباشرة مع الرمز) أي تسمية 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 


نفسه» ص 49. 
نفسه» ص 49. 
نفسه» ص 49. 
نفسهء «الأسود والسيد؛» كتاب الحصار» ص 108. 
نفسه» ص 108. 
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المجرّد الذهني» بالمجسد الحسي» ها تنكل الات ع ها تسر وما 
ھور و د عبر ما تمارسه أو تحققه في التجربة» أي قول 
الأيديولوجي مجرباًء أو منمذجاً مقذماً في نماذج جاهزة تكله صارت الأنا 
تستهدف ‏ بإسنادها إلى الرمز ‏ قول الأيديولوجي مجرداًء أي تسمية الإمكانيّة 
المحدّدة للوضع بالإمكائيّة المحدّدة للرمز قول ما يكونه الوضع المحدّه للعليٌ 
عبر القول المحدّد لما يكونه الوضع المحدّد للرمز المتضمّن وصف ما يكونه 
وضع الوجود في التجربة»؛ عبر الوصف المباشر لما يكونه وضع الموجود 
الرمزي في التجربة؛ أي من خلال الوصف التقريري المباشر لما تكونه إمكانيّة 
الرمز وما تكونه وظيفته الرمزية في التجربة على النحو الذي رأينا . 


هذه حالة الرمز في سياق الإسناد إليه» فكيف هي حالة الرمز في سياق 
الإسئاد المباشر إلى الأنا؟ ! 


يمكن القول؛ إن الرمز الذي قُمِمَّ (استلبت إمكانيّته الرمزيّة أو أغلقت 
ا رمزية محدّدة) ‏ يقول الوضع الجاهز في سياق الإسئاد 
إليه قد ثُمِمٌ أصلاًء بقرل الوضع الجاهز ذاته» في سياق الإسناد المباشر 
إلى الأنا. ذلك لأنه | إذا كان الرمز في السياق الأول - قد قمع بقول ما تكوله 
علاقته المحدّدة بخالقه الأناء ثم بقول ما تكونه إمكائيّته أو إمكانيّة خالقه 
عېره» أي بقول الرؤية الجاهزة لوضعه مخلوقاً من مخلوقات الأناء يعاني 
الحاجة أو الضرورة إلى الأنا حين تغيب» وينبشق من رحم إمكانيّة تجليها 
حين تحضرء وينكسر في حضرة علوّها حين تتجلى» وينوجد على مثالها حين 
تريد» لتقول عنه» أو من حلاله ما تريد”'' أي ليصبح أداة مستخدمةٌ للقول 
عن وضعها الجاهز ما تريد ‏ فإن الرمزء في سياق الإسناد المباشر إلى الأنا - 
ماس م O‏ الرؤية 
الجاهزة لوضع الأنا خالقاً أو متجلياً في إمكانيّته الرمزية» المتضمّنء من ثمء 
قول الرؤية الجاهرة لوفية مارفا على الأنا أن تخل أو أن تعن لهه 
أو تجاوزه» في كل تجربة خلق» أو تجاوز. ولذلك يصبح سياق الإسئاد إلى 
الأناء في التجربة» سياقاً لقول تلك العمليّة المتكرّرة» أي لقول عمليّة الخلق 


(1) غير أنها ‏ كما لاحظنا ‏ إرادة مقيدة بقول إمكانيته وإمكانيّتها الجاهزتين؛ أو المحددتين. 
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الداقمة والمستمرة للوجوذ وإمكاناته الرمزية» لا سياقاً لمباشرة تلك العمليّة 
سياقاً لتكرار القول الجاهز عن الخلقء لا سياقاً لتكرار» فعل الخلق ذاته» 
ومن ثمء انا لادعاء الخلق› سانا لاه ة الخلق. ولذلك فقك اء 
القول الشعري» في هذا السياق» قولاً جاهزاً لإمكانيّة حلق جاهزة. قولاً 
«تقرّر) الأنا من خلاله: 
إنها ‏ أولاً ‏ تخلق لغاية واحدة» هي التجلي المتجدّد في إمكانيّة ما 

تخلق : 

«أخلق للريح صدراً وخاصرة -> وأسند قامتي عليها. أخلق 

وجهاً للرفض -> وأقارن بينه وبين وجهي. أتخد من الغيوم 

دفاتري وحبري» واغسل الضوء 

الشقائق زينة -> أتزيا بها بي 

ولا أجد من أحبّه - هل كثير إذن أيها الموث» أ 2 

أبتكر ماءٌ -> لا يرويني. كالواء أنا ولا شرائع لي أخلق 

مناخاً تتقاطع فيه الجحيم والجنة؛ أخترع شياطين أخرى > 

وأدخل 

معها في سباق وفي رهان. 

أكنس العيون في غباري. . . 

أطلق تراج الأرض ران العا لم اح ي أظل 

أميناً للضوء -> كي أجعل العالم غامضاً سا حرا متغيّراً: 

خطراً 

دم الآلهة طريّ على ثيابي. . 

5 وأنها Ee‏ تخلى بإمكانات 0 محددة هي «إمكانات الحلم» أو 

الرؤيا التي هي في الوقت نفسه: 


(1) أدوئيس» طرف العالم؛ الأعمال» ج 1ء ص 405ء 406. 
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إمكانات جسد» وخلق مباشر بالجسد (بوصف الحلم زمن تفتح 
الجسد) «فالجسد ‏ كما يقول أدونيس - يعلّم الفضاء كلامناء الجسد يتقؤس 
ويحضن الأرض»') ايفتح جسده على العناصر (عناصر الخلى) يكتشف 
للححر نوافد» کتبا وآصواتاً يستشعر أن للسماء مصباحاء أن المصباح 
كوكب لا يقرأ غير الرمل. . .)*.. 


«جسد تقمّص الشظايا يتجه إلى أن يتقمّص الموج . . . 
بنشطر فيه العالم بلتثم 

يعطي وقتاً لما يجيء قبل الوقت لما لا وقت له 
يجوهر العارض ويغسل الماء 

اقتربي أيتها الرياح 


اجتمعي إلي 

أخلق بك 

أخلق منك -ه 

ها هي الصورة التي سأخلق على مثالها 

وهذه قبضتي 30 , 

أو خلق مباشر بإمكانات الجسدء إمكانات «قذف للمخلوقات» «مسح» 

أو «ظهو» 

أقذاف مخلوقاتي نحو مضيق متسع 

أمسح عن لغتي ويديّ الطحلب والطمى 

أرض تسحب خرقتها الملصوقة في اللحم 


(1) نفسه» فصل الحجرء الأعمالء ج اء ص 545. 
(2) نفس لامفرد بصيغة الجمع؟ء الأعمال» ج 02 ص 534. 
(1) أدونيس» «مغرد بصيغة الجمع؟» الأعمال» ج 2» ص 540. 
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بإمكا 


رغبته 


وقبل الخلق 

تعرف مخلوقاتي لغةّ 

تعرف غيماً وحشياً يرتاد السفن المقذوفة للشطآن 

يغرّر بالريح لكي تأخذها للتيه السيد 

تكشف عورة دار خالقه 

تعرف مخلوقاتي لغة 

تعرف شوقاً شيقاً مكتظً بارج والأفخاخ! 
- ومن ثم إمكانات رغبة واستجابة مباشرة للرغبة» أو خلق مباشر 
ني الرغبة. فكل شيء في الحلم يستجيب لرغبة الحالم ويتحوّل بمقتضى 
5 


أتزؤد بعصاتي 
أشتهي الفاكهة 
أغرسها أشجاراً تورق وتثمر في الحال(* 
أظمأ تسير إبريقاً 
أدخل مغارة الليل 
يصير طرفها الأسفل ناراً والأعلى قمراً 
وقبيل النوم» تطيبني وتحادثني › 
وحين تعرف أنني غاضب تصبح شيئاً آخر 
وتحرق ما تراه 
- وإمكانات «رؤيا» وخلق أو تحويل مباشر في الرؤيا (يرى إمكانات 


الرؤيا ف اة م 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 


یری إلى الربح 


حداد» امخلوقات الماء؛» يمشى مخفوراً ٻالوعول» ص 60. 
اون فهر لمكي الأعيال »عط 1 من 1533 

الضمير في (أغرسها) يعود على (عصى) المتكلم المتحوّلة وفق هواه. 
أدونيس» مفرد بصيغة الجمع؛ الأعمال» ج 2 ص 668. 
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تجرٌ الأفق 

إلى الأفق يتخبّط يفلت من فخ أخضر 

أخذ يحول الأشياء إلى كلمات» يصنع للكلمات شمالاً وشرقاً 

غرباً وجنوباً 

ويرجئ خطوط الاستواء 

امتدت عیناه سطوحاً وخرائط 

يفصل التويجات 

يلامس عنق الغصن وأسنان البرعم 

يحتضن أحشاء الماء وخاصرة الوقت 

وكانت أصابعه هي التي ترى (إشارة إلى الكتابة الآلية بالأصابع) 
- ومن ثمء إمكانات ااوعي مفارق» «كتابة لا واعية) وخلق مباشر 

لإمكانات الكتابة: «اللغةء الصورةء الكلام»؛ المعنى» الكلمات» «العالم» 
وغير ذلك( 21 ؛ 

آخيث فوضاي» واستسلمث يداي للغواية. جعلت جسدي 

آثية للغة» ورسمث غموضي فضحا للأرض 

لأخبارهاء لصورة تمزج الماء بالكلامٌ 

سميت الكتابة خطيئة القول» وهيأتها لجموح المعنى 

أرخيت الهذيان الهادر» روّضته 

مرةً كدت ريفاً من الكلمات القديمة؛ رمّمت قبراً 

وتكلّمت كلام البحر الغادر» غيّرت كلاماً بخرج من 

كتب النوم؛ كسرت النوم 

ففاضت أحلام الفوضى المحبوسة في الليل فتحث 

الليل وآخيت بدي لتغوي لغة في جسدي 

وتخالطت بماء المعنى 
- وبوصفها أخيراًء إمكانات حضور (تجلي) في العالم» حوار مع 


(1) حداد» ماء العناصر؛ يمشي مشفوراً بالوعول» ص 81. 
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العالم» طلب من العالم (المظلى) بان ستجبب لرؤيا الأنا له بان يصير 
عدمأء كما هو في عينيٌ راكنه الأنا أو بمقتضى زؤية الأنا ل" : 
لماذا تشحب أيها العالم في عينيه؟ 
هل وجهه يحبّر ويُعشي؟ 
انصدع 
تشقّق أيها العالم واهو 
أنتِ الورق وهو الشراره 
والجنون يضم أحشاءه 
وطلب من «أرض» الوجود اللغويٌ بأنها تتهيأ لفعل الأنا الخالق” : 
انزعي غلالتك أيتها الأرض 
الماء بعود مراهقاً من الشيخوخة 
والنبع يطير صوب العصفور 
0 «نار» الكينونة المتمرّدة (نار الرؤيا التجاوزية) بأن تنهض بدورها 
ر غ لأسا 
أيتها الصاعقة الخضراء 
يا زوجتي في الشمس والجنون 
الصخرة انهارت على العيون 
_ وأن ما تخلقه الأنا بتلك الإمكانات ثالثاء لا يقف» فقطء عند حدود 
إمكانات الوجودء في التجربة (إمكانات الرمز) بل يتجاوزه إلى خلق الوجود 
أدونيس ذلك في قول“ : 


(1) أدونيس» «مفرد بصيغة الجمع»» الأعمال» ج 2»> ص 697. 
(2) لفسه» ص 665. 

(3) لفسه» الصاعقة» الأعمال» ج 1» ص 337. 

(4) نفسه؛ الأعمال» ص 2712 713. 
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من الرّغبة والقصد 
ركبت ماهيتي 
مستقلاً ولي معين 
تاماً وبي نقص 
طالعاً وبي غروب 
منظوماً وكلي انتثار 
مقبولاً وما من أحد إلا ويرفضني 
قريبا ولا علامة لي 
من الرغبة والقصد 
ركبت ماهيتي 
بعضي كلي 
ظلامي نوري 
مهجوراً لا أستوحش 
آمناً ولا طمأنينة لي 
مليكاً ملكي اليأس 
من الرغبة والقصد 
ركبت ماهيتي 
بقيناً وظتاً في صحن واحد 
تصريحاً » وشهادتي الرمز 
وقلت لعباداتي أن تكون بحثاً 
وأن تكون جسمانيّة 
وأن أخزن فيها 
وأبلغ أقصاي 
© 5 © 
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وهكذاء ففي حين كان الرمز في التجربة الأولى» قد استدعي إلى 
التجربة بوصفه إمكانية مواجهة مفتوحة مع الواقع الاجتماعي أو التاريخي» 
أبو بوصفه وسيلة من وسائل نفي الواقع الاجتماعي أو التاريخي وإعدامه - 
بالمفهوم السارتري - فإنّه أي الرمزء في التجربة الثانية قد تحوّل إلى مجرد 
وسيط مرآوي تنعكس عليه» بشكل مباشر وآلي» صورة الذات الخارقة 
بإمكاناتها الخارقة. فإذا كان الرمز في التجربة الأولى قد مثّل» إمكانيّة 
E‏ أو إمكانيّة 'ارقيا' أد اتجاوزه ا E‏ 
الجذل في هذه التحريةء: لدد و عد الأنا وإمكاناتهاء أو بين الأنا 
وعناصر عالم الإمكان أو الرمز الشعري ‏ قد صار موضوعاً للتفكيك؛ أو 
عالماً ظلت الذات تستهدفه بالاعدام والنفي» ومن ثم بالوصف 
الفينومونولوجي . 


غير أن وعي الأنا الذي ظل يستهدف الرمز ز بالتفكيك أو بالوصف 
الفينومونولوجي قد جعل ‏ خلافاً لوعي الأنا في التجربة الأولى الذي ظل 
يشترق الرمز إلى ها رزاع برد عقهء ليخد وميا با لان وإمكاناتها الخارقة, 
وعلى نحو غدا معه الوصف الفينومونولوجي للرمز» وصفاً فينومونولوجياً 
لإمكانات الذات نفسها. ومن هنا غدا من حقنا طرح السؤال عن سبب 
الارتداد الدائم هذا؛ إرتداد وعي الذات باتجاه الذات نفسهاء وعدم قدرته 
على مقاربة السّوي بما في ذلك الرمز نفسه» هل يعود ذلك إلى نرجسية 
الأنا؟! أم إلى طبيعة وعيها المدرك ‏ بالكسر؟! أم إلى طبيعة الموضوع 
المدرّك ‏ بالفتح؟!. 


لا ريب أن لنرجسيّة الأنا دوراً في عمليّة ارتداد الوعي هذه. غير أن 
الذوة النارز والعاس في تتديرنا: اھا و ا ]ان طبيعة كل 
من الوعي المدرك بالكسر - والموضوع المدرك - بالفتح 00 
فالوعي المدرك ليس هو ذاك الوعي الحر أو المفتوح› أو الذي يمكن أن 
ينفتح على كلية العالم الرمزي في لحظة حضوره الراهنةء أو في لجظة 
استحضار الوعي لهء بل هو ذلك الوعي المغلول بقيود الأيديولوجيا 
المحكوم بمنطق الرؤية الجاهزة للوضع في التجربة» هذا من جهة»؛ ومن جهة 
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أخرى, قإن للموضوع الرمزي المدرّك في التجربة دوراً بارزاً أيضاً في عمليّة 
ارتداد الوعى باتجاه الذات تلك بوصفه مادة قد نظر إليها كثيراًء أو بوصفه 
موضوعاً قد استهلك منذ زمن» ولذلك فلم يبق للوعي الناظر إليه إلا أن 
يوهمناء أو يوهم نفسه» بالأحرىء بأنه ما يزال موضوعاً حياً متجدّداًء لأنه 
في منظورهء ما يزال يستجيب لفعله الخالق» وآنه» ومن ثم» ما.يزال يحقق 
له العلوّ الخارق في إمكانيّته. يؤكد هذاء أن حركة الارتداد لا تحدث» فى 
الغالب» إلا بعد محاولة الانخراط في العالم الرمزي» واستنفاد كل الجهود 
الممكنة من أجل التماهي بعالم الرمزء بمعنى أن حديث الأنا المباشر عن 
إمكاناتهاء لا يكون إلا بعد أن تكون الأنا قد استنفدت كل إمكانات التوحد 
بالرمزء عند ذاك تجد الأنا نفسهاء وقد انفصلت عن الرمزء أي وقد خرجت 
من نطاق وعيها بالرمز وإمكاناته» إلى نطاق وعيها بأناهاء وما تمتلكه من 
قدرات خارقة على الخلق والتغيير. 


خاتمة 


وهكذا أفضى انسحاب الذات الشاعرة فى تجربة التيار الثانى 
الأدونيسي من الواقع الاجتماعي أو التاريخي» إلى ما فوقه» وتخليهاء من 
ثم» عن مواجهة وضعها الجمعيّ المفتوح في سياق حركته» أي في سياق 
العلاقات الاجتماعية أو الإنسانية المفتوحةء لمواجهة وضعها الفردي المغلق 
في سياق التعالي عليه بحثاً عن ممكن بديل عنه ‏ أفضى إنسحاب الذات 
الشاعرة هذا إلى عدد من النتائج الخطيرة التي كان من أهمها ‏ كما لاحظنا 
في سياق بحثنا هذا تخلي الذات المنسحبة في هذه التجربة : 


- عن إمكانيّة الانفتاح على العالم في كليته وانفتاحه» أي على الداخل 
والخارج معا في سياق تحوّلهما وصيرورتهما معأء ووقوعها بدلاً عن 
ذلك» ضحيّة الانغلاق على العالم في جزئيته وانغلاقه» أي على الداخل 
فقطء فى محدوديته وثباته. فالذات الشاعرة فى سياف هذه التجربة» ما 
عادت كالذات الشاعرة في سياق التجربة الأولى: في موقع من ينفتح 
على كلية وضعه: في الواقع ونقيضهء أو في الواقع وما يعلي عليه؛ أي 
في عالم الضرورة» وفي عالم الإمكان» أو في المرئي واللأمرئي أو 
المجرد والحسيّ»؛ وق الواقع ونقيضه المتحوّلين أو الديناميين» أي في 
المرئي واللامرئي أو في المجرّد والحسي في انفتاحهما وجدلهماء أو في 
تحوّلهما وصيرورتهما. بل صارت في موقع من ينفتح على جزئية وضعه 
في نقيض الواقع فقط أو فيما يعلي على الواقع فقطء أي في عالم الفكر 
والثقافة» أو في لا مرئيات الفكر والثقافة» ولذلك فهي ما عادت كالذات 
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الشاعرة في سياق التجربة الأولى»ء في موقع من يواجه وضع كينونته 
المفتوح في الخارج (أي في عالم الضرورة أو المعاناة الواقعي) 
بإمكانات الكينونة في الداخل أو بإمكانات ام عليه من الداخل. من 
فى لفيا جدلياً) ضرورة وضعه الجمعي ذ في الواقع, ادكابانها رصت 
الفرديّ في الممكن» من يستبدل بوضعه في الضرورة وضعاً له في 
الحريةء ليتجاوز وضع ضرورته المحدّدء بإمكانيّة حريته المحدّدة. بل 
صارت هذه الذات في موقع من ينكفئ على الداخل من الخارج (أي من 
موقع الرؤية الجاهزة للداخل) من ينفتح على إمكانات الذات» من أفق 
الذاتية أو الفردانية. من تتطابق (أي من موقع الرؤية الجاهزة للداحل) من 
ينفتح على إمكانات الذات» من أفق الذاتية أو الفردانية. من تتطابق ذاته 
المذوّتة أو المفردنة (إي المؤدلجة بأيديولوجيا الذاتية أو الفردانية» أو 
المحكومة بمنطق الرؤية الجاهزة للذات أو للفرد) مع إمكانات الفكر 
الفرداني الحداثيء أو الذاتوي الرومانسي. ل ذاته المذوتة 
أو المفردئة في مرآة اللغة الصافية حيئاً وفي مرآة الفكر الفرداني أو 
الذاتوي عبر إمكانات اللغة حيناً آحر. وهذا يعني أن هذه الذات قد 
صارتء خلافاً للذات الشاعرة الأولى في موقع من يهدم الهدم أو يبني 
البناء» من يهدم وضع كيئونته المحدّد في عالم الإمكان الفكري أو 
الأيديولوجي» ليبني وضع كينونته المحدّد في عالم الإمكان ذاته وعبر 
إمكانات البناء ذاتها. من ينفي (نفياً متعالياً) وضع کینونته في عالم 
الإمكان بحركة نفي أخرى في عالم الإمكان ذاته وعبر إمكانات الحركة 
ذاتهاء ‏ لا في موقع من يهدم البناء ليبني» من يهدم ما هو موجود في 
الخارج (أي في الواقع أو في الوعي) بما يوجد في الداخل (أي الآن ‏ 
هنا في التجربة) وما هو زماني بما يتزمّن» أو بالمتزامن» ليبني بما يتزمن 
أو بما يوجدء ما لم يوجد ولن يوجد. يعني أنها أي الذات المنسحبة قد 
صارت في موقع من يبني اللأواقعي أو الخيالي على أرضيّته هو نفسهء 
ومن أنقاضه هو نفسه» لا في موقع من يبني اللأواقعي أو الخيالي على 
أرضيّة الواقعي ومن أنقاض الواقعي نفسه. 


وتسخلي الذات المنسحبة في هذه التجربة عن موقع المواجهة مع الواقع 
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على هذا النحوء إنما E‏ بوصفها 
شرط الحرية» ومن ثم عن إمكانية «الهم الحقيقي) ؛ هم الوجود أو التجاوز 
الحقيقي» o‏ 
الحقيقي» أو التجاوز الحقيقي في التجربة الرؤياء أي بوصفه الشرط 
الضروري لانفتاح الكينوئة» أو لتماهي الكائن الرائي بعالم رؤياهء وتحوّل 
كينونته » من ثمء في سياق تحوّل عالم رؤياه. . لذلك أفضى تخلّي الذات 
المنسحبة في هذه التجربة عن هذه الإمكانية إلى تخليها من ثم : 


مس 


عن إمكانيّة الانفتاح على موقف الآخر من العالم لتمثله ووقوعها بدلا 
عن ذلك» ضحية الانغلاق على موقف الآخر من العالم لمحاكاته فهذه 
الذات ‏ كما لاحظنا في فصلي الدراسة: الأول والثاني من الباب الثاني 
۔ ما عادت كالذات الشاعرة في سياق التجربة الأولى - فى موقف من 
يستدعي إمكانات الوجود 80 في ذلك نظام الوجود 
الفردي نفسه) إلى التجربة ليواجه بها أو ليفكك من خلالها وضع كيئونته 
Ca‏ ا اي ل ل ركم 
ل ا ار 
صارت في موقف من يستدعي إمكانات الوجود الفردي عند الآخرء 
ليفزدن بهاء أو من خلالها ذاته الفرديّة» مَنْ ينفتح على تلك الإمكانات. 
وهذا يعني أن هذه الذات قد غدت غخلافا للات الشاغرة الأولى دفي 
موقف التماثل أو التطابق مع إمكانات الآخر (مبدع الموقف الفرداني) في 
المواجهة» لا في موقف الاختلاف أو التناقض مع إمكانات ذلك الآخر 
ا في موقف من يتطابق وضعه مع وضع الآخرء وإمكاناته 

في المواجهة مع إمكانات ذلك الآخرء لا في موقف من يختلف وضعه 
عن وضع الآخرء لتختلف إمكاناته من ثم عن إمكانات الآخرء ومن ثم 
في موقف من يغترب في موقف الآخر ليحاكيه؛ لا في موقف من ينفتح 
على موقف الآخر ليتمثله. الأمر الذي جعلنا ننظر إلى موقف الذات في 
سياق المحاكاة على أنه : 


موقف غير مسوّغ من العالم؛ لأن الذات لا تستجيب خلاله للواقع 
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الاجتماعي أو التاريخي» بل لما فوق الواقع» أو للواقع الاجتماعي أو 
التاريخي» ولكن كما يعانيه الآخر (مبدع الموقف المحاكى) لا كما نعانيه 
نحن الذين نتلقى حطاب الذات هذا. 


95 وموقف سلبي من العالم» لأن الذات تعمد فيه إلى المواجهة بالفرار؛ لا 
بالفعل وبالتخطي أو القفزء لا بالاختراق أو الهدم. 
- وموقف غير متوازن» لأنه ينهض على التبعيّة للآخر: لا على الحوار 
معه» وعلى الذوبان فيه» لا على التفاعل معه. 
5 وموقف غير مألوف أو مفهوم من لدن المتلقي أو المشاهد؛ لأنه في 
النهاية؛ مرقف غير موقفه» وفي مواجهة وضع هو غير وضعه. 
في حين يمكن وصف موقف الذات الشاعرة في سياق تجربة التمثل 
الأولى أله : 
- موقف مسوّغ ومشروع من العالمء لأن الذات ظلت في هذه التجربة 
تستجيب فيه للواقع؛ لا لما فوق الواقع؛ وللواقع التاريخي كما تعانيه 
الذات؛ أو كما نعانيه نحن الذين نتلقى خطاب الذات» لا كما يعائيه 
الآخرء مبدع الموقف المتمثل بالفتح. 
- وموقف إيجابي من العالم» لأن الذات تهدف من ورائه إلى المواجهة 
بالفعل» لا بالفرار» وبالانختراق أو الهدم؛ لا بالتخطي أو القفر. 
وموقف متوازن» لأنه ينهض على الحوار مع الآخرء لا على التبعيّة 
- وموقف مألوف لدی المتلقي أو المشاهدء لأنه في النهاية موقف المتلقي 
أو المشاهد نفسه من العالم الذي هو في الوقت نفسه عالمه المشترك مع 
الخلاق. 
على أن تخلي الذات المنسحبة عن إمكانية الانفتاح على موقف الآخر 
من العالم ووقوعها في أسر الانغلاق على موقف الآخر من العالم قد أفضى 
بالضرورة إلى تخلي هذه الذات المنغلقة من ثم: 
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- عن إمكانية ا الرؤياء بوصفها ‏ كما لاحظنا في تجربة الذات 
الأولى ‏ إنفتاحاً كلياً (دافعة الهمٌ) على العالم في كليته وانفتاحهء ودل کا 
(مُحَشَّقَهُ الهُمْ) ل ل O‏ 
انفتاحهما وجدلهماء 0 وصيرورتهما. ووقوعهاء بدلا عن 
ذلك في وهم التجربة الرؤياء أو في سر التجربة الرؤية المخلقة» بوصفها 
انغلاقاً على الجزئي المنغلق وجدلاً 00 مع الجزئي المنغلق في 
أنغلاقه› أي مع | إمكانات الكيئونة الفردية المفردنة ولا شيء غير ذلك. وهذا 
يعني أن هذه الذاث الرؤيوية قد تخلّت فضلاً عن ذلك : 

عن إمكانيّة الكشف عن المجهول بوصفه ‏ كما كشفت عنه تجربة 
الذات الأولى ‏ هذا الوجود الجدلي لذلك الموجود الجدلي» في سياق 
الجدل. أو بوصفه بعبارة أخرى» هذا الوجود الكلي المفتوح لذلك العالم 
الكلّي المفتوح في سياق التجربة الانفتاح. لتكشف» بدلاً عن ذلك» عن 
المعلوم بوصفه هذا الوجود المتعالي على الواقع لذلك الموجود المتعالي 
على الواقع» في سياق تعاليه على الواقع أو بوصفه بعبارة أخرى هذا الوجود 
الفردي المفردن لذلك الموجود الفرد. 

على أن تخلي الذات المنسحبة عن إمكائيّة التجربة الرؤيا ‏ الكشف عن 
المجهول» ووقوعها في أسر التجربة الرؤية الكشف عن المعلوم قد أفضى 
بالأساس إلى تخلي هذه الذات: 

- عن إمكانيّة التجربة الدرامية» ووقوعها في وهم الدرامية» أو في أسر 
التجربة الغنائية. ويرجع هذا كما لاحظنا في فصلي الدراسة: الأولي 
والثاني من الباب الثالث ‏ إلى أن الدرامية, خروج من الذات› وحوار مع 
الآخر. وهذه الذات ‏ خلافاً للذات الأولى ‏ ما عادت في موقع من يخرج 
من ذاته ليحاور الآخرء أو في موقع من ينفتح من ذاته على الآخرء بل في 
موقع من ينكفئ على ذاته ليقمع الآخرء أو ليلغي بوجوده الجاهز والمصنم 
وجود الآخرء من يرى ذاته الجاهزة في مرآة الآخر. ولذلك فهذه الذات ما 
عادت في موقع من يتعاطى الكلام مع الآخرء لباقي مو مر رفن الكادم 
مع الآخرء أو في موقع من يسرد الكلام نيابة عن الآخر. 

وهذا يعني أن الدراميّة مواجهة وصراع مع عالم القول عبر إمكانات 
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القولء وهذه الذات ما عادت ‏ خلافاً للذات الأولى - في موقع من يواجه 
بإمكانات القول وضع كيئونته في سياق القولء مَنْ يستدعي إمكانات القول - 
الرؤيا (إمكانات القناع» الرمزء اللغة) ليفكك بها أو من خلالها وضع كيئونته 
في عالم E O‏ سلطته 
على عالم القول. مَنْ يستدعي إمكانات الرؤيا ليرى في مرآتها أو من خلالها 
ذاته الجاهزة. وأن الدرامية› تصدذع وتشظي وهذه الذات ما عادت في موقف 
من تتصدّع كينولته وتتشظى تشظياً يفضي إلى خفوت صوته» بل بالأحرى إلى 
اتساع صوته و في التجربة اٽساعا كبيرا يغدو معه صوت الرؤياء أو صوت 
ااي ا 
تماسكاً يفضي إلى هيمئة صوته في التجربة على كل صوت لسواه وعلى نحو 
يغدو معه صوت الرؤية المحددة الجاهزة المحيل على عالم الوجود المبحدد 
الجاهز. 


على أن الدرامية قبل هذا وذاك وعي مزدرج بعالم مردوج وبناء مزدوج 
لعالم مزدوجء لذلك أفضى تخلي الذات المنسحبة عن إمكانية الدرامية إلى 
تخليها› من ثم : 


- عن إمكانية الإيحاء بالوضع المفتوح» لتقع في أسر «الترميز» للوضع 
المغلق؛ أو في أسر التعبير المباشر عن الوضع المغلق. والفرق بين الإيحاء 
بالوضع والترميز للوضع ‏ من منظورنا على الأقل ‏ أن الترميز قول الشيء 
الآخر وحده. أما الإيحاء فقول الشيء وغيره أو قول الشيء في سياق قول 
غيره؛ ومن هنا فالترميز إحالة على المؤتلف في ائتلافه» أي على المتعالي 
في انسجام وضعه. والإيحاء إحالة على المختلف في اختلافه أي على 
الواقعي وما يعلى عليه في انفتاحهما وجدلهما. ولذلك فحركة الذات في 
سياق الترميز للوضع» تعد حركة جزئية مغلقة على المتعالي فقط وفي إطاره» 
أي في إطار الداخل فقطء أو في عالم الإمكان وحده» يعلي أنها حركة 
متعالية (ذهنية خالصة) غير مشخصة في إطار عالم واحد موحد هو عالم 
الإمكان الفكري أو الأيديولوجي» وعبر نظام ترميزي صارم يحكم حركة 
الذات» ويمنعها من التجاوز أو الخروج. في حين حركة الذات في سياق 
الإيحاء بالوضع» حركة كلية مفتوحة على كلية الوضع في كلية العالم» يعني 
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أنها حركة مزدوجة» متعرّجة أو متكسرة أو مكوكية (جدلية مشخصة) بين 
الداحل والخارج أي في إطار عالمين متناقضين» أو أكثرء وعبر نظام للويحاء 
ويمكن وصفه بأنه يفتح الحركة ويحقق التجاوز والصيرورة. ومن هنا رأينا 
الذات الشاعرة في سياق هذه التجرية تستدعي دلائلها الرمزية بوصفها علاصر 
حيّة وقادرة على التفاعل الجدلي مع وضعها من جهة» وتحوّلات وضعها من 
جهة ثانية» الأمر الذي أبقى تلك الدلائل الرمزيّة في حال استجابة دائمة 
رند لهات الجدل مه وقح هله الذات التتترح على سان 
التمحوّلات التاريخيّة والأنطولوجية الدائمة والمستمرة» أي في حال انفتاح 
دلالي دام ومستمر على تحوّلات وضع الشاعرء أو على الجديد أو 
المختلف في وضع الشاعر المفضي› هو كذلكء إلى الجديد أو المختلف 
في دلالتها الرمزية على وضع الشاعر» وهو انفتاح دلالي جسّده كما لاحظنا 
- في الفصل الأول من الباب الرابع ‏ توتر العلاقة بين الثابت والمتغير في 
دلالة الدلائل الرمزية. بين ما هو أصل أو مشترك في دلالتها الرمزية وما هو 
حاص أو متحرّل عن ذلك الأصل في تلك الدلالة» أي بين دلالة الرمز 
الوضييّة أو التواضعيّة» ودلالة الرمز الإيحائية أو السياقية. الأمر الذي أفضى 
إلى انفتاح الرمز بما هو دال على ثلالة مستويات دلالية: مستوى دلالة الرمز 
الوضعيّة أو المرجعية الذي يتحول عنها الشاعر» ومستوى دلالة الرمز 
التواضعية أو الإمكانية التي ظل يتحول إليها الشاعر» ومستوى دلالة الرمز 
الإيحائية أو السياقية التي ظل يكتشفها الشاعر. 


أما الذات الشاعرة فى سياق التجربة الترميزية الثانية فقد ظلت تستدعي 
الدلائل الرمزيّة بوصفها عناصر قادرة على استيعاب وضعها الجاهز لتمثيله؛ 
أو للكشف عن ملامح هويته» الأمر الذي أبقى تلك الدلائل الرمزية في حال 
استجابة دائمة ومستمرة لمقتضيات التمثيل الجاهزء أو التمرئي الآلي كشفا 
عن هويتها الجاهزة» بمعنى أنها ظلت في حال انغلاق دلالي على ما يفرضه 
معاناتها وضع كيئونتها ذاته» ومن ثم على ما يمليه منطق الرؤية الجاهزة 
لإمكانية الوضعء لا على ما يمليه منطق الرؤيا المفتوحة للوضع» وهو 
انغلاق دلالى جسده ‏ كما رأينا في الفصل الثاني من الباب الرابع ‏ إثتلاف 

437 


العلاقة بين ما استدعيت لأجله تلك الدلائل الرمزية وما عبّرت عنهء بين ما 
وضعت له أصلاً ؛ وما دلت عليه فعلاً. أي بين دلالة الرمز المباشرة» ودلالته 
الإيحائية الرمزيّة بين الدلالة الوضعيّة أو المرجعيّة للرمز ودلالة الرمز 
الإيحائية أو السياقية. الأمر الذي أغلق الرمر بما هو دال على مستويين 
دلاليين فقط: مستوى الدلالة الوضعيّة؛ أو المرجعيّة التي ينحوّل عنها الشاعر 
ومستوى الدلالة الرمزية أو الإيحائية التي يتحول إليها الناعن» وهذا يعني أن 
الات الشاعرة في سياق هذه التجربة» قد صارت خلافاً للذات الشاعرة في 
سياق التجربة الأولى . تتعالى على المدلول الأول (المعنى) المباشر أو 
المطابق لمرجعه في الواقم؛ ولكن لتقول المدلول الثاني (معنى المعنى) 
اللامباشر (المرموز له) والمطابق لمرجعه في الفكرء وعلى نحو يؤكد أن هذه 
الذات قد صارت في موقع من يصادر الموجود لصالح الوجودء والدال 
لحساب المدلول» 00 الدال المحدّد على المدلول المحدّد» من 
يستهلك بالمدلول المحدّد أ و بالمفهوم المحدّد كل طاقة الدال» 
الدال؛ في الأخير إلى جثة هامدة» أو إلى إمكانيّة مستهلكة» وأن هذه 
الذات» قد غدثء من ثم» نحلافا أ للذات الأولى في موقع من ينتج 
المؤتلف» لا في موقم من ينتج المختلف؛ ومن ينتج الواحد» لا المتعدد» 
المعلوم الذي نراه في كل مرّة: أو المجهول الذي نكتشفه في كل مرةء لا 
المجهول الذي يتكشّف أو يتكتف أو يفرض نفسه علينا في كل مرة. وهو أمر 
من شأنه أن يؤكدء انطلاقاً من ذلك» أن هذه الذات قد تخلّت: 


- عن إمكانية التنوّع والحركة» لتسقط في التماثل وغياب الحركةء أو 
الجمود والتكرار. 

وعن إمكانية الانبثاق والتلقائثية» لتقع ضحيّة التكلف والصنعة. 

- وعن إمكانية الإرجاع الدلالي غير المستنفذ. لتقع ضحيّة الإرجاع الدلالي 
المستنفل» 

- ومن ثمء عن إمكانية «الدينامية) و١حيويّة‏ الصورة» لتسقطء بدلأ عن ذلك 
ضحيّة الجمود واستهلاك الصورة. 

وعن إمكانيّة «التحفيز الجمالي» الإدهاش» أو «الطرافة» وسقوطها في 
وهم «التحفيز» أو «الطرافة» أو «الإدهاش». 
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- وعن إمكانية الانزياح الشعريء أو الإبداعي» لتقع ضحيّة الانزياح 
المنطقيء أو اللأشعري الذي مصدره المحمول وليس الحامل» 
المدلول» وليس الدال» أو الفكر وليس اللغة» لتتخلى» من ثم: 

- عن إمكانيّة «التخيّل» أو «التخيّل) لتسقط ضحيّة «التهويل» ويبدو هذا فيما 
تصفه الذات (لا سيما أدوئيس وحداد) من عالم عجيبء لا فيما تعبّر عنه 
بطريقة عجيبة وغير عادية . 


- وعن إمكانية «تفجير اللغة» أحيرا لتقع في وهم «تفجير اللغة» لا أكثر. 


ملحق لبعض النصوص الطويلة الواردة في الرسالة 


«المسبح بعد الصلب»"“ للات 


T24 
بعدما أنزلوني» سمعتٌ الرياح‎ 
في نواح طويل تسف النخيل»‎ 
والخطى وهي تنأى. إذن فالجراح‎ 
والصليبٌ الذي سمُروني عليه طوال الأصيل‎ 
لم تُمتني. وأنصّتٌ: كان العويل‎ 
يعبر السهل بيني وبين المديئه.‎ 
. مثل حبل يشد السفينه‎ 
وهي تهوي إلى القاع. كان النواح‎ 
مثل خيط من النور بين الصباح‎ 
والدجى › في سماء الشتاء الحزبنه.‎ 
ثم تغفو» على ما تحس» المدينه.‎ 


(1) الديوان» ج 1» ص 457. 
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2001 
حيئما يُزهرٌ التوت والبرتقال» 
حين تمتدٌ اجَيْكُورً حتى حدودٍ الخيال» 
حين تخضرٌ عُشِباً يغني شذاها 
والشموسّ التي أرضعتها سناهاء 
حين يخْضرٌ حتى دجاها» 
قلب الشمسٌ إِذْ تلض الشمس نوراء 
قلبي الأرضٌ» تنبض قمحا وزهراً. وماءٌ ثميرا» 
قلبي الماءٌء قلبي هو السنبل 
موتة البعثٌ: يحيا بمن يأكل 
ويدحى كنهلٍ صغير» كثدي الحياة» 
مت بالئار: أحرقت ظلماء طبني» فظل الإله. 
كنت بدءاً وفي البدء كان الفقيزْ. 
0 ع 4 
مٿ » كي يؤكل الخبز باسمي. لكي يزرعوني مع الموسم. 
كم حياة سأحيا: ففي كل حفره 
صرت مستقبلاً» صوتٌ بذره 
صرت جيلاً من الناس: في كل قلب دمي 
قطرة منه, أو بعض قطره. 
-3. 
هكذا عدت فاصفرٌ لما رآني يهوذا. . . 
فقد كنث سره. 
كأن ظلاء قد اسودٌ» مني وتمثال ذكره 
جُمّدث فيه واستلّتِ الروحٌ منهاء 
خاف أن تفضح الموت في ماء عينيه.... 
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(عيناه صخره 
راح فيها يُواري عن الناس قبره) 
خاف من دفئهاء من محال عليه؛ فخبّر عنها. 
«أنثٍ! أم ذاك ظلي قد ابيضٌ وارفضٌ نورا؟ 
أنت من عالم الموت تسعى! هو الموتٌ مره. 
هكذا قال آباؤناء هكذا علمونا فهل كان زورا؟» 
ذاك ما ظنّ لما رآني» وقالته نظره. 
.4 

قدمّ تعدوء قدمٌ؛ قدمٌ ش 
القبر يكاد بوقع خطاها ينهدم . 
أترى جاءوا؟ من غيرهم؟ 
قدم.. قدمٌ. . قدم 
ألقيتٌ الصخر على صدري» 
أوّما صلبوني أمس؟ . . فها أنا في قبري. 
فليأتوا - إني في قبري . 
من يدري أني. ..؟ من يدري؟؟ 
ورفاق يهوذا؟! من سيصدّق ما زعموا؟ 
ها أنا الآن عريان في قبريّ المظلم : 
ا ألتف كالظنٍ کالبزعم› 

تحت أكفاني الثلج› > يخضل زهرٌ الد 
كنت كالظل بين الدجى والنهاز. 
ثم فجرت نفسي كنوزاً فعرّيتها كالثمار. 
حين فصّلْت جيبي قماطاً وكمي دثار» 
خين يناث يوماً بلحمي عظاءٌ الصغارء 
حين عرّيْتُ جرحي » وضمّدتٌ جرحاً سواه. 
طم السورٌ بيني وبين الإله. 
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8 
فاجأ الجندٌ حتى جراحي ودقات قلبي 
فاجأوا كل ما ليس موتاً وإن كان في مقبره 
فاجأوني كما فاجأ النخلة المثمره 
سربٌ جَؤعى من الطير في قري مقفره 
أعينٌ البندقيات يأكلنّ دربي» 
شُرّعْ تحلم النارٌ فيها بصلبي» 
إن تكن من حديدٍ ونارء فأحداقٌ شعبي 
من ضياء السماوات» من ذكرياتٍ وخب 
تحمل العبء علي فيندى صليبي» فما أصغره 
ذلك الموتٌ» موتي» وما أكبره! 

6 
بعد أن سمّروني وألقيتٌ عينيّ نحو المدينه 
كدت لا أعرف السهل والسور والمقبره: 
كان شي مدى ما ترى العينٌ » 
كالغابة المزهره 
كان في کل مرمی» صليبٌ وأمٌ حزينه. 
دس الرثُ! 
هذا مخاض المدينه. 
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«خطبة الهندي الأحمر . ما قبل الأخيرة ‏ أمام الرجل الأبيض» 
لمحمود درویش" 
ا 
إذن» نحن من نحن في المسيسبّي . لنا ما تبقى لنا 
من الأمس/ 
لكنّ لون السماء تغيّرء والبحر شرقاً 
تغيرء يا سيد البيض! يا سيد الخيل» ماذا تريد 
من الذاهبين إلى شجر الليل؟/ 
عالية روحناء والمراعي مقدسةء والنجوم 
كلام يضية. . . إذا أنت حدّقت فيها قرأت حكايتنا كلها : 
ولدنا هنا بين ماء ونار. . . ونولد ثانية في الغيومْ 
على حافة الساحل اللازوردي بعد القيامة... عما قليل 
فلا تقتل العشب أكثرء للعشب روح يدافع فينا 
عن الروح في الأرض/ 
يا سيد الخيل! علّم حصانك أن بعتذز 
لروح الطبيعة عمًا صنعت بأشجارنا : 
آه! يا أختي الشجرة 
لقد عذبوك كما عذّبوني 
فلا تطلبى المغفرةٌ 
لحظاب أمّي وأمّك. ../ 


5 
... لن يفهم السيد الأبيض الكلمات العتيقةٌ 


(1) أحد عشر كركباء على آخر المشهد الأندلسي» دار الجديد بيروت» ط أولى» 1992 م» 
ص 37. 
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هنا في النفوس الطليقة بين السماء وبين الشجر. .. 
فمن حق كولومبوسَ الحرٌ أن يجد الهند في أي بحر 
ومن حقه أن يسمي أشباحنا فلقّلاً أو هنوداء 

وفي وسعه أن يككسّر بوصلة البحر كي تستقيم 

وأخطاء ربح الشمال» ولكنه لا يصدق أن البشر 
سواسية كالهواء وكالماء خارج مملكة الخارطة! 

وأنهم يولدون كما تولد الناس في برشلوئة» لكنهم يعبدون 
إله الطبيعة في كل شيء.. . ولا يعبدون اللهثك... 
وكولومبوس الحر يبحث عن لغة لم يجدها هناء 

وعن ذهب في جماجم أجدادنا الطيبين وكان له 

ما بريد من الحيّ والميت فينا. إذاً 

لماذا يواصل حرب الإبادة من قبره للنهاية؟ 

ولم يبق منا سوى زينة للخراب» وريش خفيف على 
ثياب البحيرات. سبعون مليون قلب فقأت... سيكفي 
ويكفي» لترجع من موتنا ملكا فوق عرش الزمان الجديد. . 
وفي بلد واحد» مثلما يلتقي الغرباء على هاوية؟ 

لنا ما لنا من حصى ولنا مالكم من سماء 

لكم ما لكم... ولكم ما لنا من هواء وماء 

لنا ما لنا من حصى... ولكم مالكم من حديد 

تعال لنقنسم الضوء في قوة الظل؛ حل ما تريد 

من الليل» واترك لنا نجمتين لندفن أمواتنا في الفلك 
وخل ما تريد من البحرء واترك لنا موجتين لصيد السمك 
وخد ذهب الأرض والشمسء واترك لنا أرض أسمائنا 
وعد يا غريب» إلى الأهل. .. وابحث عن الهند/ 


.3. 


8 أسماؤنا شجر من كلام الإلهء وطير تحلق أعلى 
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من البندقية. لا تقطعوا شجر الاسم با أيها القادمون 

من البحر حرباًء ولا تنفثوا خيلكم لهباً في السهول 

لكم ربكم ولنا ربناء ولكم دینکم ولنا ديئنا 

فلا تدفنوا الله في كتب وعدتكم بأرض على أرضنا 

كما تدعون» ولا تجعلوا ربكم حاجباً في بلاط الملك! 
خذوا ورد أحلامنا كي تروا ما نرى من فرځ! 

وناموا على ظل صفصافنا كي تطيروا يماماً يماما . . . 

كما طار أسلافنا الطيبون وعادوا سلاماً سلاما. 

ستنقصكم أيها البيض ذكرى الرحيل عن الأبيض المتوسط› 
وتنقصكم عزلة الأبدية في غابة لا تطل على هاوية 
وتنقصكم حكمة الانكسارات» تنقصكم نكسة في الحروب 
وتنقصكم صخرة لا تطيع تدفق نهر الزمان السريع 
ستنقصكم ساعة للتأمّل في أي شيء لتنضج فيكم 

سماءً ضروريةٌ للتراب» ستنقصكم ساعة للتردد ما بين درب 
ودرب» سينقصكم بوربيدوسُ يوماً وأشعار كنعان والبابليين 
أغاني سليمان عن شولميتٌ» سينقصكم سوسن للحنين 
ستنقصكم. أيها البيض ذكرى» تروّض خيل الجنون 
وقلبٌ يحك الصخورٌ لتصقلّه في نداء الكمنجات. . . ينقصكُم 
وتنقصكم حيرة للمسدس : إن كان لا بد من قتلنا 

فلا تقتلوا الكائنات التي صادقتناء ولا تقتلوا أمسنا 
ستنقصكم هدنة مع أشباحنا في ليالي الشتاء العقيمة 
وشمس أقلّ اشتعالاً» وبدر أقل اكتمالاًء لتبدو الجريمة 
أقلّ احتفالاً على شاشة السيدماء فخذوا وقتكم 

لكي تقتلوا الله. . . / 
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.4 
... تعرف ماذا يخبئ هذا الغموض البليغ لنا 
سماءٌ تدلّت على ملحنا تسلم الروح. صفصافةٌ 
تسير على قدم الريح؛ وحش يؤسس ممل في 
ثقوب الفضاء الجريح. .. وبح يملح أخشابٌ أبوابناء 
ولم تكن الأرض أثقل قبل الخليقة؛ لكن شيئاً 
كهذا عرفناه قبل الزمان. . . ستروي الرياحٌ لنا 
بدايتنا والنهاية؛ لكئنا نثزف اليومٌ حاضرنا 
وندفن أيامنا في رماد الأساطير» ليست أثينا لكممء 
ونعرف أيامكم من دخان المكان» وليستٌ أثينا لكم. 
ونعرف ما هيأ المعدن ‏ السيد اليوم من أجلنا 
ومن أجل آلهة لم تداع عن الملح في خبزنا 
ونعرف أن الحقيقة أقوى من الحق» نعرف أن الزمان 
تغيّر؛ مئل تغيّر نوع السلاح. فمن سوف يرفع أصواتنا 
إلى مطر يابس في الغيوم؟ ومن يغسل الضوء من بعدنا 
ومن سوف يسكن معبدنا بعدنا؟ من سيحفظ عاداتنا 
من الصخب المعدئي؟ «نبشركم بالحضارة» قال الغريب وقال: 
أنا سيد الوقت» جئتٌ لكي أرث الأرض منكم. 
فمروا أمامي» لأحصيكم جثة جلة فوق سطح البحيرة 
«أبشركم بالحضارة» قال؛ لتحيا الأناجيل» قال» فمروا 
ليبقى لي الرب وحدې» فان هنوداً يموتون خير 
لسيدنا في العلى من هنود يعيشون؛ والرب أبيض 
وأبيض هذا النهارٌ: لكم عالم ولنا عالم... 
يقول الغريب كلاماً غريباً؛ وبحفر في الأرض بثراً 
ليدفن فيها السماء. يقول الغريب كلاماً غريباً 
ويصطاد أطفالنا. والفراش. بماذا وعدت حليقتنا يا غريب؟ 
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بورد من الزنك' أجمل من وردنا؟ فليكن ما تشاء 
ولكن» أتعلم أن الغزالة لا تأكل العشب إن مسه دمنا؟ 
أتعلم أن الجواميس إخوتنا والنباتات إخوتنا يا غريب؟ 
فلا تحفر الأرض أكثرء لا تجرح السلحفاة التي 
تنام على ظهرها الأرض» جدتنا الأرض» أشجارنا شعرها 
وزينتها زهرها «هذه الأرض لا موث فيها) فلا 
تغيئر هشاشة تكوينها! لا تكسر مرايا بساتينها 
ولا تجفل الأرضّ. لا توجع الأرض. أنهارنا خصرها 
وأحفادنا نحن» أنتم ونحن» فلا تقتلوها . . . 
' سنذهب» عما قليل؛ خذوا دمنا واتركوها 
كما هي ١‏ 
أجمل ما كتب الله فوق المياهء 

لَهُ. . . ولنا 
سنسمع أصواتٌ أسلافنا في الرياح» ونصغي 
إلى نبضهم في براعم أشجارنا. هذه الأرض جدتنا 
مقدسة كلهاء حجراً حجراً؛ هذه الأرض كوخ 
لآلهة سكنت معناء نجمةٌ نجمةٌ؛ وأضاءت لنا 
ليالي الصلاة. . . مشينا حفاةٌ لنلمس روح الحصى 
وسرنا عراة لتلبسنا الروح» روح الهواء؛ نساء 
يُعدْن إلينا هبات الطبيعة ‏ تاريخنا كان تاريخها. كان للوقت 
وقتٌ لنولد فيهاء ونرجع منها إليها : نعيد إلى الأرض أرواحها 
رويداً رويداً» ونحفظ ذكرى أحبتنا في الجرار 
مع الملح والزيت» كما نعلّق أسماءهم بطيور الجداول 
وكنا الأوائل» لا سقف بين السماء وزرقة أبوابنا 
ولا خيل تأكل أعشاب غزلاننا في الحقول» ولا غرباء 
يمرون في ليل زوجاتناء فاتركوا الناي للريح تبكي 
على شعب هذا المكان الجريح... ولا تبكي عليكم غداء 
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وتبكي عليكم. . 
2 
ونحن نودع نيرانناء لا نرد التحية. .. لا تكتبوا 
علينا وصايا الإله الجديد؛ إله الحديدء ولا تطلبوا 
معاهدة للسلام من الميثين› > فلم يبق منهم أحذ 
يبشركم بالسلام مع النفس والآخرين» وكنا هنا 
نعمّر أكثر» لولا بنادق انجلترا والنبيل الفرنسي والانفلونزا 
وكنا نعيش كما ينبغي أن نعيش برفقة شعبٌ الغزال. 
ونحفظ تاريخلا الشفهي» وكنا نبشركم بالبراءة والأقحوان 
لكم ربكم ولنا ريئاء ب أمسكم ولنا أمسناء والزمان 
هو النهر حين نحدّق في النهر يغرورق الوقث فينا. . 
ألا E‏ توقفوا المذبحة؟ 
ألم تولدوا من نساء؟ ألم ترضعوا مثلنا 
حليب الحنين إلى أمهات؟ ألم ترتدوا مثلنا أجدحة 
لتلتحقوا بالسّئونو. وكنا نبشركم بالربيع» فلا تشهروا الأسلحة! 
وفي وسعنا أن نتبادل بعض الهدايا وبعض الغناء 
هنا كان شعبي. هنا مات شعبي. هنا شجر الكستناء 
يخبئ أرواح شعبي. سيرجع شعبي هواءً وضوءاً وماء» 
خذوا أرض أمي بالسيف» لكثني لن أوقمٌ باسمي 
علي بيع شبر من الشوك حول حقول الذرة 
وأعرف أني أودّع آخر شمس» والتف باسمي 
وأسقط في النهر› اعرف أنّي اعود إلى تلب امي 
لتدخل» يا سيد البيض» عصرّكٌ. . . فارفع على جنتي 
تماثيل حرية لا ترد التحية» واحفر صليب الحديد 
على ظلّي الحجري› 5-7 
نشيد انتحار الجماعات حين تشيّع تاريخها للبعيد» 
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وأطلق فيها عصافير أصواتنا : ههنا انتصر الغرباء 
على الملح» واختلط البحر في الغيم. وانتصر الغرباء 
على قشرة القمح فيناء ومدوا الأنابيبٌ للبرق والكهرباء 
هنا انتحر الصقرٌ ما هنا انتصر الغرباء 
عليئا . ولم يبق شيء لنا في الزمان الجديد 
هنا تتبخر أجسادناء غيمةٌ غيم في الفضاء 
هنا تتلألأ أرواحناء نجمةٌ نجمةء في فضاء النشيد 
.6 
سيمضي زمانٌ طويلٌ ليصبح حاضرّنا ماضياً مثلنا 
سنمضي إلى حتفناء أولاً» سندافع عن شجر نرتديه 
وعن جرس الليل» عن قمرء فوق ألواحنا نشتهيه 
وعن طيش غزلاننا سندافعٌ» عن طين فخارنا سندافع 
وعن ريشنا في جناح الأغاني الأخيرة. عما قليل 
تقيمون عالمكم فوق عالمنا: من مقابرنا تفتحون الطريق 
إلى القمر الإصطناعيّ. هذا زمان الصناعات. هذا 
زمان المعادن» من قطعة الفحم تبزغ شمبانيا الأقوياء. . . 
هنالك موتى ومستوطناتٌ» وموتى وبولدوزراتٌ» وموتى 
ومستشفياتٌ» وموتى وشاشاتٌ رادار ترصد موتى 
يموتون أكثر من مرّة في الحياة» وترصد موتى 
يعيشون بعد الممات» وموتي يُربُون وحش الحضارات موتاء 
وموتى يموتون كي يحملوا الأرض فوق الرفات. . . 
إلى أين يا سيد البيض» تأخذ شعبي» . . . وشعبك؟ 
إلى أي هاوية يأخد الأرض هذا الرّوبوتُ المدجج بالطائرات 
وحاملة الطائرات» إلى أي هاوية رحبة تصعدون؟ 
لكم ما تشاؤون: روما الجديدة» اسبارْطةٌ التكنولوجيا 
و 
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أيديولوجيا الجنون, 
ونحنٌ سنهرب من زمن لم لهي له؛ بعدّء هاجسّنا 
سنمضي إلى وطن الطير سرباً من البشر السابقين 
نطل على أرضنا من حصى أرضناء من ثقوب الغيوم 
نطل على أرضناء من كلام النجوم» نطل على أرضنا 
من هواء البحيراث» من زغب الذرة الهش من 
زهرة القبر» من ورق الحَوؤر» من كل شيء 
يحاصركم» أيها البيض» موتى يموتون» موتى 
پعیشون» موتى بيعودون» موتى يبوحون بالسرء 
فلدمهلوا الأرض حتى تقول الحقيقة؛ كل الحفيقة› 
5 
وعدا 
وعنکم! 

o 

هنالك موتى ينامون في غرف سوف تبنونها 
هنالك موتى يزورون ماضيَهم في المكان الذي تهدمون 
هنالك موتى يمرون فوق الجسور التي سوف تبدونها 
هنالك موتى يضيئون ليل الفراشات» موتى 
يجيئون فجراً لكي يشربوا شايهمْ معکم» هادئين 
كما تركتهم بنادقكُمْ؛ فاتركوا يا ضيوف المكان 
مقاعدٌ خالية للمضيفين. . . كي يقرؤوا 
عليكم شروط السلام مع... الميتين! 
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«السديم» لأدونيس" 
[مأساة في ثلاثة أدوار] 
إلى مجانين العالم 

(تعبّر هذه المأساة عن مرحلة نفسية عشتها. حين كتبتها كنت أجلس» 
فعلاً» في غرفة صغيرة مع ثلاثة مجانين» وكنت أشعر أن العالم يبدو لي من 
خلالهم) . 
الأشخاص: المجنون الأول المجنون الثاني» المجنون الثالث 

الدور الأول 

[المكان غرفة صغيرة» جدرانها تراب مدهون بالأصفر والأزرق» 
منها مغلقة والأصح مسدودة ‏ تكسوها حصرٌ التصقت بصحنهاء ننه ترشح 
بالموث» يقبع في إحدى زواياها ثلاثة أشخاص: رأس الأول محلوق يلمع 
كالريت» شبه عار يلبس قميصاً بنصفي كم؛ فتح على صدره فتحة دائرية 
واسعة» في يديه خِرّق أخرى» يعانيها ويتفحصها ويقول إنه يصطاد منها اذئب 
النوم)» ويعني القمل. 

يتكئ الثانى إلى الجدار» يلتحف بغطاء أسود ممزق» على رأسه شملة 
معقودة حول عنقه. مثبتة بحزام أحمر عٌقد عقدة ذات شعبتين» تسترسل فوق 
جبهته وتلطم حاجبيه وجفونه أحياناً . 

ويحضن الثالث مِرْقة جريدة علق بها شيء من السكر يلحسها بحركة 
من لسانهء معتوهة» له لحية طويلة يختلط فيها البياض والسواد بشكل يبدو 
أخاذاً . 

الثلاثة غارقون في حديث مبهم يبدو أنه لا ينتهي ؛ رغم أ نه ليس في 
ملامحهم ما يدل على أنهم فعلاً غارقون في مثل هذا الحديث . كانوا أشبه 
بجزيرة منعزلة بين الأشخاص الآخرين في الغرفة الصغيرة ة التي تتموج بهم]. 


(1) الأعمال الشعرية الكاملة» دار العودة بيروت» ج 1» ص 189 - 200. 
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المجنون الأول: 


المحنون الثاني : 


المجئون الثالث: 


المجئون الأول: 
المجئون الثالث: 


المحنون الثاني : 


المحئون الثالثك: 


في داخلي تتكوّن 
أشياء هذا العالم 
وېخاتمي : 
هي کالماسي» بالخديعة والضلال تُهوَّنْ. 
(دون أن يبدو أنه يشارك الأول في حديئه) 
ماذا؟ أليس عن القَدَّرْ 
سِفْرٌ الوقائع والمصير 
وتفكروا 
ونبصٌروا: 
نهنا الحقيقةٌ كالتفاضة لؤّثث طرف الحصير 
وهنا الضّحى يتحلْرّنُ 
فوضى: صياحٌ لا يُرى وألوهة تتوثّنٌ. 
(بلهجة صوفية وكأنه أدرك ما قيل) 
يا شمسٌ أسّكِ حائل: 
يا أرض أسَكِ مائل: 
للصخر أرداف تهر وللتراب جدائل . 
(بسرعة) ماذا تقولٌ؟ 
حبلت بقاتلها العقول. 
[تخيّم فترة من الصمت الغبيّ يعكّر هدوءها 
المجنون الثاني؛ وهو يلكز المجنون الثالث قائلاً] 
حَدَّقُء جدارٌ الغرفة السوداء 
(ببلاهة) ماذا؟ 
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المجنون الثاني: 


المجنون الثالث: 


المجئون الأول: 


المجنون الثاني : 


في مقلتبه زئبق 
يتلو صحائف قلبه ويعيدها ويمرّقٌ. 
حدّق. أراه يُحَدّق. 
(يلتفث فتقع عينه على ثقب في الجدار) 
ذاك قث 
عبره تنشب حربٌ. 
(وهو يلتفث إلى الجدار وبحدّق فيه) 
عا ا لل اقرش 
والزوايا 
هي للموث مرايا. 
(ببرودة) للجدار 
وشرار 
سطحة كأسنٌ وخمرٌ وثناياه جواري . 
(يلتفت إلى المجئون الصامت ويتابع) 
لبس الحائط فة 
من كمه 
وعلى العالم سَلّم . 
(يتابع مقهقهاً) 

الدور الثاني 
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(المكان ذاته. المجئون الأول يجلس القرفصاء. يده اليسرى تلعب 
فوق ركبتية . عيئاه ضائعتان . يده اليمنى تحكٌ ثارة صد ره وتارة زاس يجلس 
الثانى ويده اليمنى تسند ذقنه» واليسرى لا مكان ثابت لها. أما الثالث فعيناه 


المحنون الثالثك: 
المحنون الأول: 


المجنون الثالث: 


(بسمع وقع أقدام) ما الناسٌ» ما سوانا؟ 
(بلهفة) دود على خطانا 

ومنخرا ذبابَة؛ 

ملساءً كالسحابة. 

(بسرعة) وَحُفَرٌ مليئة 

بالقَيْءِ والخطيئة. 


الدور الثالثك 


[المجانين الثلاثة يتضاحكون ويتهامسون بحركة لا تفتر. قام الأول 
وخطا بضع خطوات» ثم عاد وجلس. وتمدد الثاني وهو يتثاءب . ثم رجح 
إلى وضعه الأول. والثالث يفرك يديه]. 


المجئون الثالث : 


المجئون الأول: 


المجنون الثاني : 


(مشيراً إلى تزاويق على الجدار) 
في مدى هذي الحديقة 
ألف بحر وحريقة . 
(بشيء من الحدة) لم تقل أنث الحقيقة 
هله خيطان سحر قُرّحيّاتٌ رقيقة 
صاغت السلّم طيرا 
وبياض الكلس ديرا. 
(متطلعاً من الطاقة المفتوحة؛ مشيراً إلى ما يبدو 
بها امن الشاي 
أي شيء هو هذا 
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المجنون الثالك: 


المجنون الأول: 


المحنون الثالث: 


المجنون الأول: 


ولماذا؟ 

(بتعقل الشيخوخة) 

هو بحرٌ من هواء صبغ للشمس مَلاذاء 
وهو للعميان مرسم 

ولِجرح الموت بلس 

والظيور 

گر فيه تدورٌ. 

(يُقَاجأ بفراشة تدخل من الطاقة؛ فيصيح) 
ها فراش 

بجناحيها كسا الأفق فراشّة. 

(يظن أن الفراشة سئونوء فيصيح وكأنه لم يسمع ما 
قاله المجئون الثالث). 

هاء سئونو 

آه لو أن كالطير أكون 

آوء لو أني حمامه 

أو غمامّه. 


[يصمت الثلاثة فترة قصيرة ثم يفاجئهم المجنون الثالث قائلاً وهو يشير 
إلى جملة الأشياء» حواليهم]. 


المحنون الثالثك: 
المجنون الثاني : 


المحنون الثالث: 


هذه الأشياء سوداء غريبة 

(بلهجة مكتشفة) 

هي لم تكتب على لوح الخرافات العجيبه, 

هي في الخلق سديم بعده لم يُتعين . 

(يصمت ثم يتابع» وكأنه يضرب أمثلة) 
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المجئون الأول: 


المحئون الثالث: 


المحئون الثاني : 


المجنون الأول: 


الرّوابي 
صلواتٌ وخوابي. 
والجدار 
قفص يبكي ونار. 
(مقلداً لهجة المجنون الثالك) 
والخصاةٌ 
شه نحل لا يُسنى 
قظرت منه الحياةٌ 
هي في النشأة أفعى 
وهي في الرجعى صلاة. 
والمآذنْ. 
(مقاطعاً) هي للضّوت مخازن. 
(يصمت.ء ثم يتابع بلهجة الحكيم) 
کل عُرْفيِ, 
محض إشكالٍ وخُلي. 
(بلهجة الحكيم أيضاً) والعالم اختلاظ 
وحجر يخاط 
وموجة تهندسٌ 
وهوء أوان يدرس 
کتابة منبهمه 
تزرې بکل ترجمه 
(ٻشيء من العبوس) 
من محال الكون أن تمحو 
في الكون الخطيئه 
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المجئون الثالث: 


المجنون الثاني : 


المحنون الأول: 


المجئون الثالث: 


فهي للخلق بناءٌ 

ورداءٌ 

وهي بالحق مليئّه. 

(بفرح ممزوج بالحزن) 

ومن الباطل أن تُقْصَّى عن الباطل أرضٌ 
فهو في العالم فَرضٌ. 

(بنبرة موافقة) 

نظف الأرض من الشرّء فلن تلمح خيرا 
واحذفي الأفقٌ يصِرْ كل دبيب فيه طيرا. 
(بابصامة خفيف6 0 

لتكونا 

لتصير الجوهرٌ العالي على كل حياة 
ومماك» 

عد سكونا 


صر ثُرابا 

أو تابا . 

(تمر فترة صمث» يضحك المجنون الثالث فحاءة 
وهو يقول) 


أل الثهار وسادةٌ 
وبداية الليل امرأة 
والموتٌُ أولُ شاعر 
تخد التْهابةً مبدأه. 


[تسيطر على الثلاثة بالعدوى» أو بغيرهاء نوبة كبيرة من الضحك» 


فيرقصون ويغنون] 
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ليس في العالم إمكانٌ للغز 
أو لرمزٍ 
فلقد يختبئ العالم في كشرةٍ خُبِزٍ. 
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تبت المصادر والمراجع 


إبراهيم (د. زكريا): فلسفة الفن في الفكر المعاصرء دار مصر للطباعة»› 
القاهرة» (د.ت). 


إبراهيم (عبد الله) : المتخيل السردي» المركز الثقافي العربي» بيروت 
لبئان/ الدار البيضاء المغرب» ط 1ء 1990 م 


إبراهيم (عبد الله) وآحرون: معرفة الآخر ‏ مدخل إلى المناهج النقدية 
الحديثة› المركز الثقافي العربى» بيروت لبئان/ الدار البيضاء المغرب» طّ 
1 1990 م. 


إبن عربي (محي الدين): فصوص الحكم» جمع أبو العلا عفيفي» 
منشورات مكتبة دار الثقافة» نينوى العراق» ط 2ء 1989 م 

أبو ديب (د. كمال): 

- في الشعرية» مؤسسة الأبحاث العربية» بيروت» ط 1» 1987 م. 


الحداثة» السلطة» النص» فصول» م 4ع 3 ابريل/ مايو/ يونيه 
4 م. 


- أنهاج التصوّر والتشكيل في العمل الأدبي» ضمن كتاب: قراءة جديدة 
لتراثنا النقدي» النادي الأدبي بجدة» م الأول» 1990 م. 


أبو ريّان (د. محمد علي): أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين 
السهروردي› دار المعرفة الجامعية» الاسكلدرية» 1987 م 


أدوئيس (علي أحمد سعید) : 
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أدوئيس الأعمال الشعرية الكاملة» مجلد (1 2)» دار العودة بيروت» ط 
5 1988م. 


كتاب الحصارء دار الآداب» بيروت» ط 1» 1985 م. 
احتفاءٌ بالأشياء الغامضة الواضحة. دار الآداب» بيروت» ط 1» 
8مم. 
- أبجدية ثانية (شعر)» دار توبقال» المغرب» ط 1ء 1994 م. 
الثابث والمتحول» 3 مجلدات» دار الفكر بيروت» ط 5» 1986م. 
مقدمة للشعر العربي» ط 4» 1983 م. 
كلام البدايات» دار الآداب» ط 1» 1989 م. 
- زمن الشعرء دار العودة» بيروت» ط 3 1983 م. 
فاتبحة لنهايات القرن» دار العودة» بيروت» 1980 م. 
- سياسة الشعرء دار الآداب» بيروت» ط 1» 1985 م. 
- الشعرية العربية» دار الآداب» بيروت» ط 1»› 1985 م. 
- النظام والكلام» دار الآداب» بيروت» ط 1»› 1983 م. 
- الصوفية والسريالية» دار الساقي» بيروت» ط 21 1992 م, 
النص القرآني وآفاق الكتابة» دار الآداب» بيروت» (د.ت). 
ها أنت أيها الوقت (سيرة شعرية ثقافية)» دار الآداب» بيروت» ط1» 
3م 
إسماعيل (د. عز الدين): 
- الشعر العربي المعاصر»ء قضاياه وظواهره الفئية والمعئوية» دار الثقافة 
بيروت.» (د.ءث). 
- الأسس الجمالية في النقد العربي (عرض وتفسير ومقارنة)؛ دار الشؤون 
الثقافية العامة بغداد» 1986 م, 
- التفسير النفسي للأدب» دار العودة؛ بيروت» ط 4» 1981 م. 
- الفن والإنسان» مكتبة غريب القاهرة» (د.ت). 
- جماليات الالتفات» ضمن كتاب: قراءة جديدة لتراثنا اللقدي» مرجع 
سبق ذكره. 
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فائدة الشعر وفائدة النقد» ترجمة: د. يوسف نور عوض » دار القلم 
بيروت» ط 1» 1982 م 


- في الشعر والشعراء» ترجمة: محمد جديدء دار كنعان دمشق› ط 21 
1991 م 


- الأرض اليباب» الشاعر والقصيدة» ترجمة: د. عبد الواحد لؤلؤة» 
منشورات مكتبة التحرير بغداد» ط 2. 1986 م. 
- ديوان القطط› ترجمة: صېري الحافظ» الهيئة المصرية العامة للكتاب» 
6 م. 
إلياد (مرسيا): رمزية الطقس والأسطورة» المُقدّس والدنيوي» ترجمة: 
نهاد حياطة› العربي للطباعة والنشر دمشق» ط 1« 1987 م 
بارت (رولان) : 
الدّرجة الصفر في الكتابة» ترجمة: محمد برادة» دار الطليعة بيروت» ط 
2 1982م. 
- مبادئ في علم الأدلة» ترجمة: محمد البكري» دار الحوارء اللاذقية 
سورية» ط 22 1987 م 
باروت (میحمد جمال) : 
2 صيف 1990م . ۰ 
باشلار (غاستون): فلسفة الرفض» ترجمة: د. خليل أحمد خليل» دار 
الحداثة. بيروت » ط 1» 1985 م 
البحراوي (د. سيد): في الب لبحث عن لؤلؤة المستحيل» دراسة لقصيدة آمل 
دنقل. . .» دار الفكر الجديدء بيروت لبنان» 1988 م. 
بدر (د. عبد المحسن طه) : 
- الرؤية والأداة (نجيب محفوظ)» دار التنوير» بيروت» ط 2ء 1985م. 
بدوي (د. عبد الرحمن): 
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- دراسات في الفلسفة الوجودية؛ المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ط 
1ء 1980 م. 


حریف الفكر اليوناني» دار القلم بيروت/ وكالة المطبوعات الكويث» ط 
5» 1979 م 


برديائف (نيك و لاس) : العزلة والمجتمع » ترجمة : فؤاد کامل› المدشورات 
الجامعية» طرابلس لبئان» 1985 م. 

برادبري (مالكم) وماكفارين (.جيمس): 

- الحداثة» الجزء الثاني» ترجمة: مؤيد حسن فوزي» دار المأمون» 
بغداد» 1990م. 

- الحداثةء دار المأمون» بغدادء 1987 م. 

البطل (د. علي عبد المعطي): الرمز الأسطوري في شعر السياب» 
الربيعان للنشر والنوزيع › الكريت» ط 1» 2م 

بن دُريل (عدنان): الفكر الوجودي عبر مصطلحه؛ منشورات اتحاد الكتاب 
العرب» دمشق» 1985 م 

بنسعيد (سعيد): الأيديولوجيا والحداثة قراءات في الفكر العربي المعاصرء 


المركز الثقافي العربي؛ لبئنان» بيروت/ الدار البيضاء المغرب» ط 1» 
7 م. 


بئيس (محمد) : 


ظاهرة الشعر المعاصر في المغرب» دار العودة» بيروت» ط 1غ 
9م 

حداثة السؤال بخصوص الحداثة العربية في الشعر والثقافة» المركز 
الثقافي العربي» بيروت. لبئان / الدار البيضاء المغرب» ط 2 1988م, 


بورديو (بيير): الرمز والسلطة» ترجمة: عبد السلام بتعبد العالي؛ دار 
توبقال المغرب» طا2› 90 م. 

بوشلسكي | م.): الفلسفة المعاصرة في أوروباء ترجمة؛ د. عزت 
قرني» سلسلة عالم المعرفة الكويت» عدد 165» أيلول 1992 م. 

بيرنار (سوزان): قصيدة اللثرء ترجمة: د. زهير مجيد مغامس» دار 
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المأمون بغداد» 1993 م. 

التريكي (فتحي) والتريكي (رشيدة) : فلسفة الحداثة. مركز الإنماء القرمي 
بيرووث » 2 م. 

تشيتشرين (أ. ف): الأفكار والأسلوب» ترجمة: د. حياة شرارة» دار 
الشؤون الثقافية العامة بغداد» (د.ءت). 

تودوروف (تزفتان) وآخرون: في أصول الخطاب النقدي الجديد» ترجمة : 
أحمد المديني» دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» ط 1ء 1987 م. 

توفيق (سعيد محمذ) : ميتايزيقيا الفن عن شوبنهاور» دار التنوير بيروت» طط 
1« 3 م. 

تامر (فاضل): مدارات نقدية في إشكالية النقد والحداثة والإبداع, دار 
الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1987 م 

الجابري(د. محمد عابد) : بئية العقل العربى» المركز الثقافى العربي» 
الدار البيضاء المغرب» ط 1ء 1986 م. 

جبرا (إبراهيم جبرا) : 

- ينابيع الرؤياء دراسات نقدية» المؤسسة العربية للدراسات والنشر 
بيروت»؛ ط 1. 1979 م. 

الأديب وصناعته» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ط 2» 1983م. 
الرحلة الثامنة» دراسات نقدية» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء» ط 
2 9 م. 

إبراهيم الأبياري» دار الكتاب العربي» ط 1؛ 1985 م 

جف سوك (آن) وروبي (ديفيد): النظرية الأدبية الحديثة» ترجمة: سمير 
مسعود» منشورات وزارة الثقافة دمشق › 1992 ۴ 

جيمس (ر. أ. سكوت): صناعة الأدب» ترجمة: هاشم الهنداوي› 
مراجعة: د. عزيز المطلبي؛ دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1986م . 
جوليفيه (ريجيس): المذاهب الوجودية» من كي ركجورد إلى جان بول 
سارتر» ترجمة : فؤاد کامل»› مراجعة: محمد عبد الهادي أبو ريدة؛ دار 


465 


37 


8 


09 


~40 


41 


2 


3 


14 


5 


الآداب بيروت» ط 1؛ 1988 م. 


جيدة (د. عبد الحميد): الحداثة في الشعر العربي المعاصر بين التنظير 
والتطبيق» الكتاب الأول التنظير» دار الشمال للطباعة والنشر» طرابلس 
لبنان» ط 1» 1988 م 


جينيث (جيرار) : 
- الوبداع والتاريخ» ترجمة : محمد خير البقاعي؛ مجلة الآداب الأجنبية» 
عدد 253 خخريف 17]مم. 
ملحل لجامع النص» ترجمة: عبد الرحمن أيوب» دار توبقال المغرب» 
ط 22 6 م. 
حداد (قاسم) : 
- يمشي مخفوراً بالوعول» رياض الريس للكتب والنشرء 1982 م. 
القيامة؛ دار الكلمة للد وت» 1980 م. 

3 5 
حرب (علي): لعبة المعنى» فصول في نقد الإنسان»» المركز الثقافي 
العربي» ط 1 ]199 م 
حكيم (راضي): فلسفة الفن عند سوزان لانجرهء دار الشؤون الثقافية العامة 
بغداد» 6م. 
الحكيم (د. سعاد): ابن عربي ومولد لغة جديدة» المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشرء مجد» بيروت». ط 1 1991 م 
الحمدانى (د, حمید) : 
- النقد الروائي والأيديولوجياء المركز الثقافي العربي» بيروت لبنان/ الدار 
البيضاء المغرب› ط 1»> 1990 م 
المغرب» ط 1» 1م 
الخال (يوسف): 
الأعمال الشعرية الكاملة؛ دار العودة بيروت» ط 2. 1979 م. 
الحداثة في الشعرء دار الطليعة بيروت» ط 1» 68م 
خحطابي (محمد): لسانيات النص مدخل إلئن السجام الخطاب. المركز 
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الثقافي العربي» بيروت ليئان / الدار البيضاء المغرب» ط 1» 1 م. 
لخئسسةه (وفيق): جدل المحداثة فى الشعرء دار الحقائق للطباعة والدشر 
بیروت » ط 1» 1985 م 

حوري (إلياس) : 

- دراسات في نقد الشعرء مؤسسة الأبحاث العربية بيروت لبنان» ط 3» 


6 م. 
الذاكرة المفقودة» دراسات نقدية» مؤسسة الأبحاث العربية بيروت لبنان» 
ط 1» 1982 م 


خير بك (كمال): حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصر»ء ترجمة: لجنة 
من أصدقاء المؤلف» المشرق للطباعة والنشر (د.م)» ط 1» 1982م. 
دافي (ماري مادلين): معرفة الذات» ترجمة: نسيم نصر» منشورات 
عويدات بيروت باريس» ط 3» 1983 م. 
درويش (محمود): 
- ديوان محمود درويش» دار العودة بيروت» ط 3 1989م. 
- مديح الظل العالي» دار العودة بيروت» ط 13ء 1987 م. 
- حصار لمدائح البحر» دار العودة بيروت» ط 2» 1985 م. 
- ورد أقل» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت» ط 2ء 1987م. 
- هي أغنية هي أغنية» دار الكلمة للنشر بيروت» ط 22 1986 م. 
أحد عشر كوكباً» دار الجديد بيروث» ط 1» 1992 م. 
- أرى ما أريد» دار توبقال للنشر المغرب» 1990 م. 
درويش (أسيمة): مسار التحولات» قراءة في شعر أدوئيسء دار الآداب 
بيروت» ط 1» 1992 م. 
دلوز (جيل): المعرفة والسّلطة» مدخل لقراءة فوكو» .ترجمة: سالم 
يفوت» المركز الثقافي الغربي بيروت لبنان» الدار البيضاء المغرب» ط 1» 
7 م. 
دنقل (أمل): الأعمال الشعرية الكاملةء دار العودة بيروت» ط 2› 
5مم. 
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دوران (.جيلبير) : 

الأنتروبولوجياء رموزهاء أساطيرهاء أنساقهاء ترجمة: د. مصباح 
الصمدء المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر مجد. ط 2.1 90م. 
الخيال الرمزي» ترجمة: علي المصري» المؤسسة الجامعية للدراسات 
والنشر مجدء پیروت» ط [؛ 1991 م 

ديرميه (ميشال): الفن والحسٌ» ترجمة: وجيه البعيني؛ دار اللحداثة 
بيروت» ط 1 1988 م 

ديوي (جون) : الفردية قديماً خنطا ترجمة : حيري حماد منشورات دار 
مكتبة خياط بيروت» 9 م. 

راي (وليم): المعنى الأدبي» من الظاهراتية إلى التفكيكية» ترجمة! د. 
يوثيل يوسف عزيزء دار المأمون بغداد» 1987 م. 

رزق الله (د. رالف): فرويد والرغبة» الحلم وهستريا الاقتلاب» دار 
الحداثة بيرواس » ط 21 1986 ۴ 

روبيئه (الدريه): مرلو بولتي؛ ترجمة: جاك الأسودء المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر ٻیروت»› ط 1. 1981 م 

الزايد (د. محمد) اللحظة العدمية المتعالية ميتافيزيقا الثورة» منشورات 
عويدات بيروت - باريس» ط 1» 1982 م 

الزناد (الأزهر): نسيج النص» المركز الثقافي العربي» ط 1. 1993 م. 


زيعور (د. علي): قطاع البطولة والنرجسية في الذات العربية » دار الطليعة 
للطباعة والنشر پیروت› ط 1 1982 م 


سارتر (جان بول): 

ما الأدب» ترجمة: محمد غليمي هلال» دار العودة بيروت» 1984 م. 
- الوجودية مذهب إنساني؛ ترجمة (بدون)ء منشورات دار مكتبة الحياة 
بيررت» 1983 م, 

- معنى الوجودية» ترجمة (بدون)» دار مكتبة الحياة بيروت» (د.ءت). 

- نظرية الانفعال» ترجمة: هاشم الحسيني» دار مكتبة الحياة بيروت» 
(د.ت). 
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ساعي (د. أحمد بسام): حركة الشعر الحديث في سورية من خلال 
أعلامه» دار المأمون للتراث دمشق» ط 1ء 1978 م. 


سقال (ديزيره) : الأرض الخراب والشعر العربى الحديث» منشورات مريم 
لبنان» ط 1» 1992 م 


سعادة (أنطون) نشوءٌ الأمم؛ دار طلاس دمشق» 1991 م. 
سعيد(د . خالدة) : 
حركية الإبداع» دار العودة بيروت» ط 2.1 1979 م 
الملامح الفكرية للحداثة» فصول› 4۲ع 2.3 ابريل/ مايو/ يونيه 
4 م. 
التكريتي» دار الشؤون الثقافية العامة وزارة الثقافة والإعلام بغداد» 
6م. 
سلدن (رامان): النظرية الأدبية المعاصرة» ترجمة: جابر عصفورء دار 
الفكر للدراسات والنشرء القاهرة» ط 1ء 1991 م. 
سويف (د. مصطفى): الأسس النفسية للإبداع الفني في الشعر خاصةء دار 
المعارف مصرء ط 4» 1981 م 
سيرئج (فيليب): الرّموز في الفن ‏ الأديان ‏ الحية» ترجمة: عبد الهادي 
عباس › دار دمشق› ط 1» 1992 م 
شاكر السياب (بدر) : ديوان بدر شاكر السياب» دار العودة بيروت»› 
9ممم. 
لحظة الأبدية» دراسة فى الزمان فى أدب القرن العشرين» المؤسسة 
- رامبو» سلسلة أعلام الفكر العالمي» المؤسسة العربية للدراسات والنشر 
بیروت » ط 1 1977 م 
شبتولين (آ.): مقولات الجدلية وقوانينهاء ترجمة: د. فؤاد أيوب» دار 
دمشق للطباعة والنشر بيروت» ط 1»› 1986 م 
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الشرع (د. علي): بنية القصيدة القصيرة في شعر أدونيس» منشورات اتحاد 
الكتاب العرب دمشق» 1987 م. 

شكري (غالي): شعرنا الحديث إلى أين؟؛ دار المعارف بمصرء 1968م. 
صفدي (مطاع) : 

- لقد العقل الغربي؛ الحداثة ما بعد الحداثة» مركز الإنماء القومي بر وت › 
0 م. 

الحداثة/ ما بعد الحداثة, الفكر العربى المعاصر؛ ع 4 55» صادرة 
عن مركز الإلماء القومي» بيروت/ باريس. 

صمود (د. حمادي) والطاهر (علي جواد): الشعر ومتغيرات المرحلة؛ دار 
الشؤون الثقافية العامة ٻغداد» 1986 م. 

صالح (هاشم) : الخطاب الفلسفي للحداثة › الكرمل» ع 3 1902 م 
عباس (د. إحسان) : 

إنجاهات الشعر العربي المعاصر» سلسلة عالم المعرفة الكويت» عدد 
2 فبراير شباط 8 مم. 

- فن الشعر» دار الشروق؛ عمّان الأردن. ط 4. 1987 م. 

- بدر شاكر السياب . دراسة في حياته وشعره» دار الثقافة بيروت» ط 4 
8 م. 

عبد المطلب (د. محمد): 

- البلاغة والأسلوبية (دراسات أدبية)؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب 
4 م. 

- ظواهر تعبيرية في شعر الحداثة» فصول» م قاع 3 24 ديسمبر 
9 م, 

يوليه 1984 م. 

عبد الصبور (صلاح): ديوان صلاح عبد الصبور» دار العودة بيروت» 
6 م. 

العبد (د. محمد): اللغة والإبداع الأدبي» دار الفكر للدراسات والنشر 
القاهرة» ط 1. 1989 م 
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عبود (حنا): القصيدة والجسد» منشورات أتحاد الكتاب العرب دمشق » 
8 م. 


العظمة (نذير): المعراج والرمز الصوفى» دار الباحث بيروت» ط 1» 
2 م. 


العلاق (د. علي جعفر): في حداثة النص الشعري دراسة نقدية» دار 
الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1990 م. 

على (د. فاضل عبد الواحد): عشتار ومأساة تموز» دار الشؤون الثقافية 
العامة بغدادء ط 2ء 1986 م. ۰ 

عصفور (جابر) : 

أقنعة الشعر المعاصر مهيار الدمشقي» فصول 4» 1981 م. 

- معنى الحداثة في الشعر المعاصرء فصول م 44 ع 44 يوليو/ أغسطس/ 


سبتمبر 1984 م. 
علي (عبد الرضا): الأسطورة في شعر السياب» دار الرائد العربي بيروت » 
ط 2» 1984 م. 


عياد (د. شكري محمد): 

- دائرة الإبداع مقدمة في أصول النقدء دار إلياس العصرية القاهرة» 
7مم. 

الأدب في عالم متغير» الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء 1971 م. 
- المذاهب الأدبية والنقدية عند العرب والغربيين» سلسلة عالم المعرقة 
الكويت» 177» سبتمبر 1993 م. 

- بين الفلسفة والنقد» القاهرة»ء 1990 م. 

العيد (يمنى) : 

- في معرفة النْصّء دار الآفاق الجديدة بيروت» ط 2» 1984مم. 

- تقنيات السرد الروائي في ضوء المنهج البنيوي» دار الفارابي بيروت» ط 
ل 1990 م. 

- في القول الشعري» دار توبقالاللنشر» الدار البيضاء» ط 1» 1987 م. 
الغانمي (سعيد): أقنعة النصء دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1991م . 
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غاتشف (غيورغي): الوعي والفن» ترجمة: نوفل نيّوف» سلسلة عالم 
المعرفة الكويت. عدد 146» فبراير 1990 م. 

الغذامي (د. عبد الله محمد): 

الكتابة ضد الكتابة» دار الآداب بيروت» ط ا 1991 م. 

- تشريح النص» دار الطليعة بيروت». ط 1 1987 م. 

فاضل (جهاد): قضايا الشعر الحديث» دار الشروق بيروتث» ط 1ء 
1984م. 

فاولي (والاس): عصر السريالية» ترجمة: خالدة سعيده دار العودة 
بيروت» 1981 م. 

فِرّاي (نور ثروب): الماهية والخرافة» دراسة في الميثولوجيا الشعرية» 
ترجمة: هيفاء هاشم » منشورات وزارة الثقافة دمشق. 1992 م. 

فرويد (سيغمولد): 

مختصر التحليل النفسي» ترجمة: جورج طرابيشي» ط 2. 1986م. 
الأنا والهذاء ترجمة: جورج طرابيشي» دار الطليعة بيروث» ط ا 


3 م. 
الأنا وإواليّات الدفاع» ترجمة: د. باسمة المنلاء دار قابس بيروتٽ» ط 
ل 1987 م. 


- الهذيان والأحلام في الفن» ترجمة: جورج طرابيشي» دار الطليعة 
للطباعة والشرء» ط 3 1986 م. 
بيروت لبنان/ الدار البيضاء المخرب» عل 1 1992 م 
شفرات النص» دار الفكر للدراسات والنشر القاهرة» ط 1» 0م, 
- بلاغة الخطاب وعلم النص» سلسلة عالم المعرفة الكويت» أغسطس 
1992 م 
فوكو (میشیل): 
ب الكلمات والأشياف ترجمة : مطاع صفدي وآخرون» مركز الإلماء القرمي 
بیروت › 0 م. 

472 


- 02 


3 


1014 


5 


6 


17 


8 


9 


0 


11 


12 


3 


114 


- نظام الخطاب» ترجمة: د. محمد سبيلاء دار التنوير بيروت» ط 1» 
4 م. 

فيشر (إرنست): ضرورة الفن» ترجمة: د. ميشال سليمان» دار الحقيقة 
بیروت › (د.ٿت). 

كاربانتييه (ريمون): معرفة الغير» ترجمة: نسيم نصر» منشورات عويدات 
بيروت/ باريس» ط 3: 1984 م. 

كامو (البير): الإنسان المتمرد» ترجمة: نهاد رضاء منشورات عويدات 
بيروت/ باريس» ط 3» 1983 م. 

كامل (فؤاد): الفرد في فلسفة شوبنهورء الهيئة المصرية العامة للكتاب» 
1 م. 

كوركينيان (م. س): موسوعة نظرية الأدب» إضاءة تاريخية على قضايا 
الشكل» ترجمة: د. جميل نلصيف التكريتى» دار الشؤون الثقافية العامة 
بغداد» 1986 م. ١‏ 

كودويل (كريستوفر): الوهم والواقع» دراسة في منابع الشعرء ترجمة: 
توفيق الأسدي؛ دار الفارابي بيروت» ط 21 1982 م. 

كوفمان (سارة): طفولة الفن» تفسير علم الجمال الفرويدي» ترجمة: 
وجيه أسعد» وزارة الثقافة دمشق» 1989 م. 

كروكشانك (جون): البير كامي وأدب التمرد» ترجمة: جلال العشري» 
الوطن العربي للنشر (د.ت). 

كوداك (جاكوب): اللغة فى الأدب الحديث الحداثة والتجريب» ترجمة: 
ليون يوسف وعزيز عمانوثیل» دار المأمون بغداد» 1989 م. 

الكيلاني (مصطفى): وجود النص الأدبي - نص الوجود» الفكر العربي 
المعاصرء ع 4 2.55 صادرة عن مركز الإنماء القومي بيروات. 

لؤلؤة (د. عبد الواحد): البحث عن معنى دراسات نقدية» المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر بيروت» ط 2» 1983 م. 

لوفيفر (هنري): ما الحداثة» ترجمة: كاظم جهاد» دار ابن رشد بيروث» 
ط 1» 1983 م. 

اللعبى (عبد اللطيف): الرهان الثقافى» دار التنوير بيروت» ط 1ء 
85 م. 1 
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لنتقلت (جيب): محافل النص السردي الأدبي» الفكر العربي المعاصرء ع 
4 55“ صادرة عن مركز الإنماء القومي بيروات. 

ليف: (مايكل ه.): أصول الحداثة» ترجمة: يوسف عبد المسيح ثروة» 
الماكري (محمد): الشكل والخطاب مدحل لتحليل ظاهرائي» المركر 
الثقافى العربى بيروت» الدار البيضاء» ط 1»> 1991 م 

ماكوري (جون): الوجودية» ترجمة: عبد الفتاح إمام» دار الثقافة للنشر 
والتوزيع القاهرة» 1986 م 

ماكوين «(جون): الترميز موسوعة المصطلح النقدي» ترجمة: د. عبد 
الواحد لؤلؤة» دار المأمون بغدادء 1990 م. 

مبارك (د. حئون): دروس في السيميائيات» دار توبقال المغرب» ط |» 
7 م. 

مجموعة من الكتاب العرب: الأدب العربى المعاصرء أعمال مؤتمر روما 
61 م منشورات أضواء» (د.ت). 

مجموعة من المؤلفين: الفلسفة. تحدياتها ‏ منها وإليهاء منشورات 
الجامعة التونسية» 9 م. 

مجموعة من المؤلفين: الشعر في معركة الوجود» دار مجلة شعر بيروت» 
0 م. 

مجموعة من المؤلفين: اللغة والخطاب الأدبي» ترجمة: سعيد الغائمي» 
المركز الثقافي العربي بيروت/ الدار البيضاءء ط 1» 1993 م 

مجمع اللغة العربية بجمهورية مصر العربية: المعجم الفلسفى» الهيئة العامة 
لشؤون المطابع الأميرية» 3 م. 

محفوظ (عصام): السوريالية وتفاعلاتها العربية؛ المؤسسة العربية 
للدراسات والشر بيروت» ط 1» 1987 م 


محمد (3. علي عبد المعطي): مشكلة الإبداع الفني» دار المعرفة 
الجامعية» الاسكندريةء 1984 م. 


محمود (د. زکي نجيب): المعقول واللامعقول. دار الشروق القاهرة/ 
بيروت» 5 4« 1987 و 


474 


089 


0 


2 


2 


4 


-5 


مخيمر (د. صلاح): نظرية الجشطلت وعلم النفس الاجتماعي» مكتبة 
الأنجلو المصرية القاهرة (د.ت). 
المديني (د. أحمد): في أصول الخطاب النقدي الجديد» دار الشؤون 
الثقافية العامة بغدادء 1989 م. 
المربد (مهرجان المربد الشعري التاسع) : 
- محاور جلسات الحلقة الدراسية: الشعر العربي عند نهايات القرن 
العشرين» المحور الرابع» اتجاهات نقد الشعر العربي المعاصرء إعداد 
عائد حصباك» دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1989 م. 
محاور جلسات الحلقة الدراسية: الشعر العربي عند نهايات القرن 
العشرين» المحور الثاني/ المحور الثالث» حاضر القصيدة العربية... 
إعداد عائد خصباك» دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1989 م. 
المسدّي (د. عبد السلام): 
- النقد والحداثة» دار الطليعة بيروت» ط 1ء 1983 م. 
- التفكير اللساني في الحضارة العربية» الدار العربية للكتاب» ليبيا - 
تونس» 1981 م. 
مسئار (بيار): كي ركيغارد» ترجمة: د. عادل العواء منشورات عويدات 
بيروت/ باريس» ط 1» 1983 م. 
مفتاح (د. محمد): دينامية النص (تنظير وإنجاز)ء المركز الثقافي العربي 
بيروت/ الدار البيضاءء ط 1» 1987 م. 
المقالح (د. عبد العزيز): 
- ديوان عبد العزيز المقالح» دار العودة بيروت» ط 1ء 1977 م. 
- الخروج من دوائر الساعة السليمانية» دار العودة بيروت» ط 1› 
18[1م. 
- الكتابة بسيف الثائر علي بن الفضلء دار العودة بيروت» ط 1» 
18م 
أوراق الجسد العائد من الموت» دار الآداب بيروت» ط 1» 1986 م. 
دالتقاطع الأول من رة رجل سادق لمات ع 8 1987 م 
البحرين. 
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الأصوات الثلاثة؛ مواقف» ع 257 1989 م. 
الشعر بين الرؤيا والتشكيل» دار العودة پیروت » ط 1» 1981 م 

6 .- مكليش (أرشيبالد): الشعر والتجربة» ترجمة: سلمى الخضراء الجيوسي» 
دار اليقظة العربية» 1963 م. 

7 - مكاوي (عبد الغفار): كن نفسك» قراءة في نصوص نيتشه النفسية» عالم 
الفكر» م 6ع 4 يناير/ فبراير/ مارس 1986 م“ صادرة عن وزارة 
الإعلام في الكويت, 

8 ملصور (محمد مئير) ؛ الموت والمغامرة الروحية» دار الحكمة دمشىئ» 
7 م. 

9 - مهدي (سامي): أفق الحداثة وحداثة النمط» دار الشؤون الثقافية العامة 
بغداد» 8 م. 


0 - مهدي (تامر): من الأسطورة إلى الفلسفة والعلم؛ دار الشؤون الثقافية 
العامة بغداد» 1990 م. 


1 _ ميرهوف (هانز): الزمن في الأدب» ترجمة: أسعد مرزوق» مؤسسة سجل 
العرب القاهرة» 1972 م. 

2 _ ميرلو ٻونتي (موديس): المرئي واللامرئي»؛ ترجمة: د. سعاد محمد 
خضرء دار الشؤون الثقافية العامة بغداد» 1979 م, 

3 _ ميد (هلتر): الفلسفة أنواعها ومشكلاتهاء ترجمة: فؤاد زكرياء مكتبة 
الأنجلو المصريةء ط 7ء 1986 م. 

144 ل ميويك (د, سي) : المفارقة» ترجمة : عبد الواحد لؤلؤة» منشورات وزارة 
الثقافة بغداد» 1982 م. 

5 - ناصف (مصطفى)» وآخرون: النص المفتوح قراءة في شعر عبد العزيز 
المقالح» دار الآداب بيروت» ط 1ء 1991 م. 

6 .2 نادو (موريس): تاريخ السريالية» ترجمة : نتيجة الخلاق» منشورات وزارة 
الثقافة دمشقء 1992 0 

7.- نصر (د. عاطف جودة): 
- الرمز الشعري عند الصوفيةء دار الأندلس» ط 3ء 1983 م. 
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الخيال مفهوماته ووظائفهء الهيئة المصرية العامة للكتاب القاهرةء 
4 ام. 

نورس (كريستوفر): التفكيكية النظرية والتطبيق» ترجمة: رعد عبد الجليل 
جواد» دار الحوار اللاذقية سورية » ط 1« 1992 م 

ليكوف (ف. د. سكفوز): إضاءة تاريخية على قضايا الشكل : الشعر 
الغنائي» ترجمة: د. جميل نصيف التكريتي» دار الشؤون الثقافية العامة 
بغداد. 6 م 

وارين (اوستن) وويلي”ك (ريئيه) : نظرية الأدب» ترجمة: مسحي الدين 
صبحي» المجلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجتماعية» 
1972 م 

ولس (کولن) : 

المعقول واللامعقول في الأدب الحديث› ترجمة : ان زكي حسن » دار 
الآداب بيروت» ط 5» 1981 م. 

فكرة الزمان عبر التاريخ› سلسلة عالم المعرفة الكويت» 9 مارس 
1992 م 

ما بعد اللامنتمي › ترجمة: يوسف شرورو وعمر يحق› دار الآداب 
بيروت» ط 26 1987 م 

ولسون (إدموند): قلعة اكسل دراسة في الأدب الإبداعي» ترجمة: جبرا 
2م . 

وعزيز (د. الطاهر): المناهج الفلسفية» المركز الثقافي العربي بيروت 
لبئان/ الدار البيضاء المغرب» ط 1ء 1990 م 

هونج (ج.ب) وآخرون: | لجماعة ا لسلطة والاتصال» ترجمة: د. نظير 
جاهل» المؤسسة الجامعة للدراسات والنشر مجد» بيروت» ط 01 
1 9م, 

هيدجر (مارتن) : 

ب لداع الحقيقة. ترجمة: د. عبد الغفار مكاوي» دار الثقافة القاهرة» 
7م 
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ومحمود رجب » دار الثقافة للطباعة والنشر القاهرة› 1974 م 

إنشاد المنادي» ترجمة: بسام حجار» المركز الثقافي العربى بيروت» ط 
1« 4 م. 

- مبدأ العلة» ترجمة: نظير جاهل» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 
مجلد» بيروت» ط 1 1991 م 

هلال (د. محمد غنيمي): الرومانتيكية› دان العودة بيروت» 1986 م 
هيغل : فن الشعرء ترجمة : جورج طرابيشي»؛ دار الطليعة پیروت»›» ط 1» 
1981 م. 

يقطين (سعيد) : 

تحليل الخطاب الروائي» المركز الثقافي العربي بيروث» ط 1 
9ممم. 

- انفتاح النص الروائي ‏ النص - السياق» المركز الثقافي العربي بيروت 
لبئان/ الدار البيضاء المغرب» ط 1 1989 م 

ياكبسون (رومان): قضايا الشعرية› ترجمة : محمد الولي ومبارك حلول» 
دار توبقال للنشرء ط 1ء 1988 م. 

الكتاب المقدس «كتب العهد القديم والعهد الجديدء دار الكتاب المقدس 
في الشرق الأوسط. 
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الباب الأول: عالم التجربة 


الفصل الأول: انفتاح الذات على العالم E‏ 
١‏ الانفتاح على الواقع زد ES REESE‏ 

2 - الانفتاح على الممكن E‏ 
أولا: التحوّل عن الواقع 0 

ثانيا: التماهي بالعالم ا 

ثالثا: التخيير والخلق ............... ne‏ 

اا الاو ا LS O‏ 
امسا الكشف عن الوجود 0000 

الفصل الثاني: إنفصام الذات عن العالم eme‏ 
أولاً: من المعلوم إلى المجهول 000000 
ا التماهي بالمجهول او ل ا E‏ 

الفا + أسطرة الوجوة RE‏ 


الباب الثاني : التجربة والموقف 
الفصل الأول: الموقف الفلسفي ............. 


الفصل الثاني : الموقف التاريخي .......... E‏ 
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a RRS مو هذا بو‎ e MERE TRS EA TRE SE e حو لق طاو وه‎ TP و‎ 


الباب الثالث: التجربة بين الدرامية والغنائية 


الفصل الأول: التجربة الدرامية ا 
أولاً : ظاهرة القناع وتعدد الأصوات في القصيدة LS este‏ 
القناع الأسطوري - دينامية الموقع TF else aE‏ 
القناع الواقعي - أنهيار الموقع E OO‏ 
ثانياً: المفارقة المأساوية ‏ جدل الخارج < الداخل موك 2 
ثالثاً: الغياب المائل ‏ جدل اليأس 6 الأمل N ES‏ 
الفصل الثاني : غنائية التجربة ا ا e‏ 
أولاً: القناع وهيمئة الصوت الواحد في القصيدة ee‏ 
اا المفارقة الرومايية ATS‏ امه 
ثالثاً : العلوٌ في الفراغ ةم وه 
الباب الرابع: التجربة بين الانفتاح والانغلاق 

الفصل الأول: توثّر الوضع / توتر الدلالة الرمزية على الوضع 205 
أولاً: ظاهرة الإضافة NANA‏ 2 
ثانياً : ظاهرة الإسناد الرمري ا د 
ثالثاً: ‏ تحوّل موقع الرمز ‏ سقوط العالم الرمزي في المفارقة 347 
رابعا: ظاهرة التماهي بالرمز في سياق معاناة التحول د ند 354 
الفصل الثاني: اثنلاف الوضع / استقرار الدلالة الرمزية OR‏ 
أولاً: ظاهرة الإضافة انا ادا وس SOE‏ 

ثانياً : ظاهرة الإسناد الرمزي (الإيحاء بحالة التعالى فى إمكانية 
الغلة اي اا r‏ 3 
الاسئاد الاسمي o OT TIE‏ 
- الإسناد الفعلي ا 
الخاتمة ماس وا و مد سح ا ل امون و QL‏ اه 
ملحق ببعض النصوص الطويلة الواردة في البحث I ee‏ 
ثنسث المراجع والمصادر RSE Sess‏ توافتي تمي اجو 45:17 
فهرسك مو ورف فون ATI Serab Sees e.‏ 
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2ج المؤسسة الجامعية للد,إسأن والنشرو التوزيع 


